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العقل ليس مجرد تراكم كمى للمعارف: وليس 


كذلك نموا ذاتياء وليس قسمة عادلة بين البشر, 
: وليس ثمة عقل كامل مكتف بذاته إلا ضي 


لله 
«تتمثل المحصلة النهائية. 
ونحن أسرى الكلمة وغياب 
المعل. بالخضوع لمركز القوة 
فى الحيةة أو فى ما وراء 
الطبيعة. أعنى أنه فى حالة 
الإخفاق والعجز يجري تغييب 
الإرادة. إرادة الفعل والفكر 
الجديدين لحساب إرادة 
الآخرء وليس التصدي 
والتحدي وانتزاع عوامل القوة» 
المترجم 


تخييلات المرضى. وليس العقل خزانة معلومات, 
وإنما العقل منتج ومنسق شبكي للفعل والتفاعل 
الاجتماعي في إطار إيكولوجيء أي إطار جامع 
الإنسان/المجتمع والبيئة في وحدة تكاملية: العقل 
انفتاح من خلال التفاعل الجدلي بين الفكر 
والفعل للذات وللآخر معاء وأداة صراع مع ذاته 
ومع الآخر في آن... إنه عملية دينامية متطورة 
في تجدد مطرد. 

ونحن كثيرا ما نتحدث عن العقل العربي أو 
الإسلامي وكأنه بنية كاملة مطلقة الصدق منذ 
لحظة في الزمان وموفع في المكان. ومقطوع 
الصلة بالسابق واللاحق. وهكذا نسقط الماضي 
السابق. ونصادر الحاضر والمستقبل؛ بل نجعل 
الجميع أسرى عقل ماضوي انتقائي: وهكذا ألفنا 
على مدى القرون تقليدا يتمثل في وضع رؤوسنا 
على وسادة اليقين الموروث المطلق زمانا ومكاناء 
وغاب الفعل الاجتماعي مما أفضى إلى جمود 
الفكر؛ ومن ثم غابت عن الوعي دينامية الحياة 


التنوير الاتي من الشرق 


النابعة من جدل الفكر والفعل. ولم نعرف الشكء بل وصمناه رذيلة. وأسقطنا 
فضيلة الإبداع والتجديد. ورأينا النقد الذاتي عدوانا وانتقاصا لترجسية 
وهمية. وانصرقنا عن التفاعل مع الآخرء بل أنكرناه لحساب الجمود. هذا 
.نما الشك والنقد العقلاني والتفاعل الندّي في تحد مع الآخر؛ هي جميعا 
منطلق الحر؟.: والعقلانية والتطورء ومن ثم الحفاظ على الهوية التي هي 
الفعل الاجتماعي في تجدده. 

وليس غريبا في هذا السياق أن تترسخ النرجسية الذاتية بوجهيها 
النقيضين: عبادة الذات. والعدوانية على الآخرء هذا أو اتهام الآخر 
بالعدوانية. وتتمثل المحصلة النهائية. ونحن أسرى الكلمة وغياب الفعل؛ 
بالخضوع لمركز القوة في الحياة أو في ما وراء الطبيعة؛ أعني أنه في حالة 
الإإخفاق والعجز يجري تغييب الإرادة. إرادة الفعل والفكر الجديدين لحساب 
إرادة الآخر. وليس التصدي والتحدي وانتزاع عوامل القوة. 

ويمثل هذا الكتاب أهمية بالغة لنقد العقل الإنساني بعامة في انحيازاته 
وتطلعاته أو في تقاعسه. إنه شهادة إنسانية؛ إنه هنا يحدثنا عن تطور العقل 
الأوروبي وتفاعله وانحيازاته وعمليات التزييف. ودوره. إيجابا وسلباء مع 
الشرق والغرب معا. 

ولكن ما هو أهم هو منهج العقل في تفاعله مع الذات ومع الآخر. أي 
التزامه نهجا نقديا إزاء فكر الذات وفكر الآخر لكي يكون الحصاد دعامة 
تطوير للفكر وللفعل الغربيين سعيا للريادة والسيق في مجالات الإنجازات 
العلمية والتكنولوجية والفكرية بعامة. 

وهذا هو الدرس المستفاد. وحري أن نطالعه بعقل نقدي أيضا لنراجع من 
خلاله ذواتنا ومنهجنا في الفكر والفعل إن وجدا... ذلك لأن الفريضة الغائبة 
في حياتنا يجسدها غياب العقل النقدي. وغياب قراءة الآخر مرآة عاكسة 
لحالة الذات واستكشاف عوامل القوة والضعف والتحدي. 

نحن نرى رصيدنا الثقافي وسادة نركن إليهاء وكأنه جَمَّع فأوعى الماضي 
والحاضر والمستقبلء ولهذا نعاني الصدمة تلو الصدمة مع كل جديد 
مستحدث يحقق للآخر تقدما وتفوقاء ويزيد هوة التخلف التي تفصل بيننا 
وبينه. ونكتفي بالسؤال لماذا تقدموا وتخلفنا5.. ونعيش الصدمة في صورة 
أزمة لا تتجاوز حدود العقل النقدي الذي نفتقده. ولا تنفذ إلى نطاق الوعي 


مقدمة المترجم 


والتحليل وإدراك الأسباب. سبيلا إلى فعل التغيير الاجتماعيء ولهذا غاب 
الشك والنقد العقلاني من حياتنا العامة والفكرية لأننا أسرى اليقين المطلق؛ 
هذا بينما الشك في رصيدنا الثقافي والمعرفي هو الحافز إلى الحركة 
والتغيير والبحث والتدبر العقلي لمستقبل يتمايز مع الحاضر والماضي. 

يؤكد الكتاب ما ذهب إليه إدوارد سعيد في كتابه «الاستشراق». أن الغرب 
استهدف الشرق لاحتلاله واستفلاله في أنانية. فلم تكن رسالته حضارية 
إنسانية تجاه الشرق. ولكنه يؤكد كذلك أن الغرب في سعيه لتحقيق هدفه 
الاستعماري سار عبر دروب منناقضة تتراوح ما بين الوفوع أسير سحر الشرق 
وفتنته. وما بين ازدراء الشرق في عاداته ومعتقداته وأعرافه. ولكنه بين 
النقيضين استوعب ووعى نقديا كل تراثات الشرقء. وأسهم وعمل على 
استكشاف تاريخ الشرق الفكري والعقائدي ليحكم قبضته عليه؛ وأفاد أيضا 
من ذلك فطور فكره حتى وإن أنكر بعض الغربيين ذلك. 

وواقع الحال أن الانحياز الغربي ضد الشرق إنما جاء أيضا بسبب غيبة 
الشرق وغياب فعاليته: وهذا ما جرى تصحيحه بعد ذلك خلال مرحلة ما بعد 
الاستعمار حين شرع مفكرون غرييون يراجعون أطرهم الفكرية إزاء صحوة 
الشرقء ويؤكدون دور الشرق في تنوير الغرب. وكذلك حين شرعت بعض 
بلدان الشرق (جنوب وشرق آسيا) بعد الاستقلال في أن تعيد كتابة تاريخها 
تصحيحا وإيقاظا للوعي الذاتي والاجتماعي: وتهييٌ العدة للنهضة وتأتى هذا 
بفضل حضورها المؤثر في العالم ثقافيا واقتصاديا وسياسيا وعلميا 
وتكنولوجيا. هذا بينما تقاعست بلدان أخرى من بينها البلدان العربية. 

ونحن نقدم هذا الكتاب في صورة دعوة للإنسان العربي لكي يتطلع في 
تسامح وانفتاح إلى إنجازات وتراثات الاأخرين: من عقائد. وفكر فلسفي» 
وعلوم وتطورات تكنولوجية؛ ومنهج في التفاعل التقدي مع الذات والآخرين. 
إنه دعوة لكي ينهل العربي من كل هذه الإنجازات وهذا التراث بعقل ناقد 
يحفزه على الفهم والتفكير المتجدد وعلى الفعل لتطوير الذات. وعلى التطلع 
أيضا بعقل ناقد إلى ذاتهء إلى رصيده ومتاعه الفكري والثقاضي؛ وإلى دوره 
في إطار الفعالية الإنتاجية والتحدي والمنافسة حضارياء هذا بدلا من القناعة 
الطفولية بالموروث من دون فهم علمي نقدي؛ وبدلا من القناعة بالوقوف على 
رصيف الحياة يرى الآخرين يجدون ويكدونء ويتواكل عليهم... يعيشون حياة 


التنوير الآتي من الشرق 


الإيداع والإنجاز بينما يعيش العربي حياة الإشباع الغريزي والاستهلاك 
المظهري. وبدلا من أن يرى الآخر موضوعا للتحول العقيدي يدرك أنه موضوع 
إنسانية واحدة متنوعة التجليات بفضل تنوع الاستجابات وأنها ثمرة انفتاح 
وتفاعل حرء وإن شابتها تحيزات مآلها إلى زوال: هذا من دون أن نغفل مبدأ 
حاكما هو أن صراع المصالح قانون الوجود. 


شوقي جلال 
القاهرة - /ا١٠٠‏ 
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فسوف يمترف أيضا بأن 2 


الشرق والفرب للا ينفصلان» 
غوته 


«اه. الشرق شرق والغرب ٠:‏ 


غرب ولن يلتقيا إلى حين :: 


تمل الأرض والسماء وشيكا 
أمام عرش الرب يوم 
الحساب العظيم» 


نوجهات شرقية: 
القضايا 


الشرق: آخر أوروبا 

يشير التعارض الواضح بين هذين الرأيين إلى 
#ناقشن: قديم: قدم الزمان: في موقف الغرب تجاه 
الشرق. كان الشرق من ناحية مصدر الإلهام؛ ونبع 
الحكمة القديمة؛ يمثل حضارة غنية بثقافتها تسمو 
كثيراعن حضارتقاء بل يمكن أن تكشف عن 
مظاهر القصور فيها. ونجد الشرق من ناحية 
أخرى إفليما مغايرا يمثل خطرا وشيكا يلوح في 
الأفق. وسرا غامضا يستعصي على الفهم. ظل 
حبيسا منذ زمن طويل داخل ماضيه الراكد إلى أن 
استيقظ من رقدته تحت تأثير حداثة الغرب. 
ويبدو الشرق من تاخية: كما هي الحال في نظن 
فولتير. الحضارة التي «يدين لها الغفرب بكل شيء». 
وكذا في نظر أرنولد توينبي. حيث يرى أن لقاء 
الغفرب بالشرق يمثل أهم أحداث عالم عصرنا 
الراهنء هذا بينما نرى آخرين أقل حماسا ونذكر 
من هؤلاء تشارلز ساندرز بيرس الذي تكلم بازدراء 


التنوير الآتي من الشرق 


عن «صوفية الشرق الوحشية». وأعرب آرثر كويستلر عن رفضه عقائد الشرق 
الدينية باعتبارها «شبكة من الأراجيف في ثوب مهيب». وذهب عالم الدراسات 
الصينية جوزيف نيدهام إلى أن ثمة حوارا متصلا على مدى ثلاثة آلاف عام بين 
«طرفي العالم القديم» الذي أثر خلاله كل من الشرق والفرب في الآخر. ورأى 
آخرون أن العلاقة هامشية ووقتية إلى زوال: ولم يكن لها وجود حقيقي مشهود 
إلا خلال فترة قصيرة هي فترة الحركة الرومانسية الجديدة في ستينيات القرن 
العشرين. وقتما قصد العديد من الفتيان والفتيات الشرق التماسا لما يوصف 
بقولهم «نيرفانا البوب أو النيرفانا الشعبية» 21208لم م20. 

ويبدو تناقض المشاعر واضحا في سلسلة كاملة من المواقف النمطية 
والأساطير المألوفة التي تفيد في وضع الشرق والغرب وسط مجموعة من 
العلاقات المتعارضة والمتكاملة بعضها مع بعضء. وترتبط بعض هذه المواقف 
بالانجاهات والانحيازات الشعبية: ويرتبط البعض الآخر بالدعايات الدينية 
والسياسية: وتولد البعض عن مصادر يغلب عليها الطابع البحثي والأكاديمي, 
ويخدم أغراضا فكرية خطرة. وأكثر الأمثلة شهرة لهذا النوع عبارات مثل «الأبهة 
الشرفية» و«الشهوانية الشرقية» و«المكر» الشرقي و«الفظاظة» الشرقية. وكثيرا 
ما بدا الشرق يفيض حيوية وقفتنة على النحو الذي توجزه كلمة «غريب مثير». أو 
أنه بالمقابل مصدر شوم ونذير خطرء كما نرى في مثل بعض العبارات المشحونة 
بالذكريات التي تقول «الطاعون الأصفرهء و«القبائل الآسيوية» و«الاستبداد 
الشرقي». وبات مألوفا كذلك مجموعة من المواقف التي توجزها عبارات من مثل 
«الشرق الصوفي» التي تستهوي النفس بما تنطوي عليه من معاني السمو 
الروحيء. وكذا «الظلامية الخرقاءء» ('". وإذا تجاوزنا هذه النمطية في التفكير 
ونظرنا عبر إطار أرحب نجد بالإمكان أن نمايز مجموعة من المواقف المثيرة 
للحيرة والبلبلة تتراوح بين المدح والقدح. ويعبر نيدهام عن الموقف الأول وذلك 
في ملاحظة له يقول فيها: «انطوت الحضارة الصينية على الجمال الطاغي 
للآخر برمته؛ وأن هذا الآخر برمته لا يسعه إلا أن يستلهم أعمق الحب وأصدق 
الرغبات ليتعلمها من الشرق» (17:11979). 

لكن حتى حين ينطوي الحديث على تقدير للشرق يسمو به إلى مكانة أرفع 
من الغرب «المتحلل». نجد ما يؤكد أن الشرق هو «الآخر». بل هو الغريب. 
مثال ذلك سي. جي. يونغ: الذي كان نصيرا متعاطفا مع الشرق. شأنه شأن 


توجهات شرقية 


الجميع في القرن العشرين. نراه يحدثنا عما في الشرق من «غرابة فد تصل 
إلى حد استحالة فهم النفس الشرقية» (1978: 141). وها هو الكاتب 
الملتتخصص في البوذية ستيفن باتشيلورء أكد أن الأوروبيين «رأوا آسيا تمثل 
لهم شيئا مجهولا ومختلفا غير مفهوم: بل ومثيرا للخوف. إنه بلقة علم النفئس 
لغز أمام اللاشعور الفربي. ومستودع لكل ما هو سر ملغز مبهم, أنثوي شهوي 
مقموع قابل للانفجار» (7351:1554). 

وسادت فكرة عن أن الشرق هو «الآخرء» الفامض المنذر بالأخطار. وتذهب 
هذه الفكرة إلى أن الغرب والشرق فئتان متباينتان من حيث الجوهر والماهية, 
وهذه فكرة لها تاريخ طويل قد يمتد ويعود إلى عصر هيرودوت وإلى الصراع 
الملحمي بين الهيلينيين والفرس. والذي أدى إلى القول بالتباين الأسطوري الذي 
يمايز بين الغرب البطولي الدينامي المحب للحرية وبين الشرق الاستبدادي 
السلبي الراكد. وأخذت هذه الفكرة صورا متباينة في فترات حديثة العهد. مثال 
ذلك أن المؤرخ راغافان آير حدثنا عن ما أسماه «الستار الزجاجي» الذي اختلقه 
الغفرب كحاجز بينه وبين ثقافات وأقاليم الشرق. ولفت الأنظار إلى ما يصفه بأنه 
«الاختلاف الأبدي» بين الآسيويين والأوروبيين الذي تدعمه «فكرة ملتبسة عن 
صراع أبدي بين الشرق والغرب؛ وافتراض مفرط في غلوه عن وجود فارق 
أساسي في أنماط الفكر وأساليب الحياة (1570: 0 و") ودفع المفكر السياسي 
صمويل هنتنفتون أخيرا أن الصراع بين الشرق والغرب جزء من «صدام أوسع 
نطاقا بين الحضارات». ويتضمن هذا الصدام اختلافا ثقافيا أساسيا يفصل 
الحضارة الغربية عن الحضارات الأخرى. ويضرب هذا الاختلاف بجذور أعمق 
من الفوارق القومية والأيديولوجية (انظر هنتنفتون. 1145). ويلاحظ أن مثل 
هذه الاستقطابات أخذت أحيانا صورة صراع أقل وضوحاء وتجلى في الأسطورة 
السائدة عن أن الشرق والفرب نقيضان متكاملان. وكثيرا ما شجعت هذه النظرة 
على الارتفاع بقدر الشرق إلى ذرا سامية. هذا على الرغم من أنها أيضا أجازت 
في بعض الأحيان تعبيرات أقل إطراء. وتنطوي هذه الثنائية بين أيدي بعض 
المفكرين على الرسالة الرومانسية التي تحدثنا عن «زواج الشرق بالغرب» 
والسعي الحثيث من أجل الوصول في نهاية المطاف إلى وحدة الروح الإنسانية 
التي أضحت في العصر الحديث تعاني من مساوئ الانقسام؛ ذلك أن عقل الغرب 
«العقلاني الأخلاقي الوضعي العملي».: بحاجة إلى التكامل مع العقل الشرقي 
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الذي هو عقل أميل إلى الحياة الباطنية والتفكير الحدسي (رادها كريشنان 
6 ). ويعني هذا في نظر البعض إمكان تحقق حياة عقلية أكثر تناغما 
واكتمالاء مما يشجع على وحدة العوامل النفسية المتعارضة والمتكاملة معا ضي آن 
واحد. مثلما تتحد وتتكامل النوازع الانطواتية والانبساطية؛ أو تلك التي تحقق 
التوازن بين الصفات الأنثوية للشرق والصفات الذكورية للفرب. بيد أن هذا يعني 
لدى البعض الآخر مصدر قوة سياسية مكينة يفيد في معالجة أزمة العالم 
الحديث الآخذ في التلاقي اجتماعيا واقتصادياء لكنه ‏ على الرغم من هذا 
تمزقه في الوقت نفسه عداوات ونزاعات متبادلة؛ ومن ثم بات في مسيس 
الحاجة إلى تكامل صفات الشرق والغرب. ونجد على الوجه الآخر للعملة أن هذه 
الاستقطابات كانت في بعض الأحيان نذيرا بظهور اتجاهات قهرية أساسية. 
وأدت ‏ سواء عن وعي أو عن غير وعي ‏ إلى أن نرى الشرق بمنزلة التتمة 
السلبية للغرب. والقرين الأدني المنضعل بالغرب ‏ الذكر ‏ القادر على الإدارة 
والتوجيه؛ وهكذا تبدو ثقافة الشرق كأنها تميزت بخصائص الضعف العاطفي 
الأنثوي على نقيض القوة العقلانية الذكورية المميزة لثقافة الغفرب الذي هو الآخر 
بالنسبة إليها 9). 

وطبيعي أن مثل هذه المواقف الملتبسة ذات المعاني المزدوجة تفسر لناء إلى 
حد ماء لماذا لايزال العالم الأكاديمي مترددا في اتخاذ الفكر التقليدي 
الآسيوي مأخذا جاداء ونلحظ حتى في عصرنا الراشة الموسوم بعولمة الثقافة 
أنه لاتزال توجد بقايا راسخة لنزعة المحورية الغربية. حيث نشهد إحجاما 
مطردا عن قبول فكرة أن الغرب استعار أي شيء ذي قيمة من الشرقء. ونرى 
كذلك أن مكان الفكر الشرقي في التراث الغربي لا يزيد على كونه مظهرا 
معاصرا وحدثا عابرا غير ذي قيمة فكرية مهمة. أو لنقل إنه على أحسن 
الفروض ليس الا جانبا عاديا جدا ضمن استجابة أوسع نطاقا إزاء العالم 
الحديث؛ ولايزال البعض يرى أن الشرق مقترنا بالتهويبمات السحرية المبهمة., 
وسورات لاشعورية معبرة عن دوافع لاعقلانية مكبوتة لثقافة وضعت ثقتها في 
العقلانية العلمية. ويذهب آخرون إلى أن الاهتمامات الشرقية لم تتجاوز بعد 
إلا قليلا ‏ المظهر المعبر عما هو غريبء. وإن بدت في صورة مبالغات غير 
منطقية لعصر جديد من النزعة الباطنية اللاعقلية: وما فتى كثير من 
الأكاديميين يشعرون ببعض الحرج إزاء موضوع الشرق برمته. وليس الأمر 
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عند هؤلاء مقتصرا على ما يرددونه من روايات عن الفلسفة تتزع إلى استيعاد 
الفكر الشرقيء مؤمنين بما قاله سيمون كريتشلي على نحو مثير السخرية؛ إذ 
قال: «تتحدث الفلسفة بلسان إغريقي. ولا شيء غير اللسان الإغريقي» 
(18:1994).: لكن يصل الأمر إلى حد إغفال مؤرخي الأفكار دور الفكر 
الشرقي داخل التراث الفكري الغربي بأوسع معانيه (). ومن ثم فإن هدفي 
من هذا الكتاب هو محاولة تغيير هذه المدركات وبيان أن الشرق على مدى 
الفترة الحديثة. ابتداء من عصر النهضة فصاعدا. مارس تأثيره القوي 
الساحر على عقول غربية. ودخل الحياة الفكرية والثقافية الغريية بوسائل 
تتجاوز كثيرا جدا مجرد الأهمية المادرة كم تابخ الأفكار الغفربية. وسألفت 
الانتباه إلى التراث التاريخي العريق للبحث الاستشرافي والفضول الفكري في 
كل من أورويا وأمريكاء مما ساعد على دمج أفكار فلسفية ودينية من الهند 
والصين واليابان في التيار الرئيسي للفكر الغربي؛. وسأوضح كذلك كيف كان 
الشرق خلال حقبتي التنوير والرومانسية موضوعا محوريا في الحوارات 
الفكرية؛ وكيف أنه. 1 مدى القرنين التاسع عشر والعشرين: أدت أفكار 
وافدة من الشرق دورا متزايد الأهمية والفاعلية داخل سياقات ومجالات 
واسعة ومتباينة. علاوة على هذا.ء سأذهب إلى أن المعلومات المطردة الدفق من 
ثقافات الشرق في اتجاه الغرب لم تكن لمجرد التسرية والتسلية والمتعة وإزجاء 
الوقت, كما يذهب ظن البعض في كثير من الأحيانء بل كان أيضا أداة مهمة 
لوضع التراث موضع استجواب وشك. ومن ثم أداة لتجديد الذات. وكانت هذه 
الثقافات. خيرا كانت أم شراء مرجعا خارجيا أفاد في توجيه مسار وأضواء 
البحث النقدي للتراث الغربي ومنظومات الاعتقاد؛ مما أفاد في استلهام 
إمكانات جديدة. 

إذن» هدفي من هذا الكتاب هو أن يكون تحديا لهذه الأسطورة. ولن نكتفي 
في هذا الصدد يبكشف ضيق أفق المحورر بة الغربية فى مجال التأريخ للفكر, 
بل أيضا أن نبرز في وضوح صارخ طبيعة التلاقي الفكري الحاسم الذي حدث 
بالفعل بين «طرفي العالم القديم». وطبيعي أن هذا التلاقي بين أفكار الشرق 
والقرب على مدى حقبة تاريخية مديدة يمثل في ذاته حدثا مثيرا للدهشة 
تماما. وتتجلى المفارقة بوجه خاص في أن هذا حدث خلال فترة التوسع 
السريع للقوة الغربية العسكرية والاقتصادية وهيمنتها على شعوب جنوب 
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وشرق آسيا. ونلحظ أن هذه هي الفترة التي مارس خلالها الغرب تفوقه 
العالمي. مؤكدا سيادته بوضوح في الكثير والكثير من مجالات النشاط 
الفكري. ويكشف الأمر في ظاهره عن شيء مثير للحيرة تماما. ويتمثل هذا 
في حقيقة أن الفرب الذي كان بمعنى ما متفردا بين القوى الإمبريالية 
الكبرى. ويمارس هيمنته على الشرقء إذ به في الآن نفسه معجبا بالشرق, 
يعلي من قدره ومكانته. ويرقى به إلى مستوى النموذج والمثل الأعلى الجدير 
بأن يستلهمه ويحاكيه. ومن ثم اعتاد أن يقصده كما الحاج في ثياب خشنة 
وبين يديه حفنة من رماد تواقا إلى السجود عند قدمي معلمه الروحي 
(كويستلر .)١١ : 1591١‏ وما أكثر ما يكتنف تصور الغرب للشرق من ظلال 
وليدة التخييل والتفكير من منطلق الأماني. وسوف يبين لنا أن صور الشرق 
في أذهان المفكرين الفربيين كثيرا ما تحدثنا عن عقول هؤلاء الفربيين أكثر 
مما تكشف عن عقول الشرقيين. ومع هذا. يظل ما يثير دهشتنا أن أجيالا من 
المفكرين والباحثين. علاوة على عامة المتعلمين الذين افتدوا بهم في ازدياد 
مطرد. لم يكفوا عن التماس الإلهام والبصيرة النافذة من أراضي الشرق 
البعيدة؛ ويذلوا الجهد ساعين لتجسيد الشرق في تفكيرهم. لكن. وعلى 
نقيض حضارات آسياء كما يلحظ ويلهيلم هابفاس., التي لم تمتد تلقائيا لتصل 
إلى الغرب. فإن الشرق كان «الهدف والمرجع للتنبؤات الطوباوية. والبحث عن 
الهوية. وعن أصول نشأة أوروبا والشك الذاتى. وكذلك النقد الذاتى الأوروبى» 
(5355:1544؟). 1 1 1 
وثمة وجه آخر بطبيعة الحال لهذه القصة. إذ كانت شعوب وثقافات آسيا 
موضوعات للهيمنة السياسية والاقتصادية؛ مثلما كانت موضوعا للفطرسة 
والازدراء العنصري في الغرب. إن قصة العلافة بين القوى الاستعمارية 
الغربية وأمم الشرق ليست فقط قصة استكشاف ثقافي وفكري تنويري؛ بل 
كثيرا ما كانت قصة تثير الخزي. استهدفت استفلال شعوب آسيا وتجريدهم 
من ممتلكاتهم. والنظر إليهم باعتبارهم العنصر الأحط شأنا قياسا إلى 
الغرب. وأنهم «الآخر» النقيض. وحامل الخصال السلبية؛ ويؤكد الغرب بذلك 
لنفسه تفوقه؛ ومن ثم حقه المشروع في السيطرة؛ وكم هو محزن أن نرى 
بوضوح كيف تقدم الغرب نحو آسياء وقد تسلح بالحق على لسان المدفع 
والإنجيل (كويستلر .)١١:151١‏ وعمد بشكل منهجي منظم على أن يفرض 
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على أمم الشرق عقائده الدينية: وقيمه الخاصة:؛ ونظمه السياسية: غير عابي 
بما يثيره كل هذا من حساسيات كلية؛ وغير مبال بالتقاليد الأصلية. علاوة 
على هذاء فإن دراسات معاصرة عن فترة ما بعد الاستعمار لفتت الأنظار إلى 
أمرين: أولا كيف سادت الاتجاهات العنصرية والقمعية في الواقع التاريخي 
للإمبراطورية؛ وثانيا كيف أن الأمر لم يقتصر على هذا فقطء بل إن هذه 
الاتجاهات العنصرية والقمعية باتت محفورة وراسخة ضمن الخطاب الغربي 
على مستويات عدة؛ حتى في عصر ما بعد تفكك الجهاز الاستعماري الرسمي 
تماما. معنى هذا أن النزعة الاستعمارية ثاوية في عقول ومجتمعات ما بعد 
حقبة الاستعمار. وهذا ما يوضحه كتاب معاصر تناول هذا الأمر. إذ يقول: 
«لم تنته الهيمنة الأوروبية مع رفع مئات الأعلام الوطنية؛ ذلك لأن ترائها من 
التفرقة والعنصرية لايزال حيّا باقيا في الأوساط السياسية والإعلامية 
والتشريعية». (تيفين ولاوسون .)4:1594١‏ وقد أشرت سابقاء كما سنكتشف 
بتفصيل أكثر على مدى صفحات هذا الكتابء. إلى أن هناك في الحقيقة 
تناقضا مزدوجا وعميقا بشأن موقف الغرب تجاه الشرق؛ إذ على الرغم من 
أن نوايا ومواقف الفرب الواعية تجاه الشرق بدت في ظاهرها حسنة وموضع 
تقدير وتوقيرء إلا أنه من العسير التخلي عن الشك في أن «نور آسيا» جرى 
استغلاله وفاء لأغراض غربية بأدوات ووسائل ملموسة وحقيقية تتصف 
بالقسوة. وسنجد من يدفع بأنه حتى يوم أن تحلت المصالح الفربية بأصدق 
وأخلص النوايا العلمية. فإن الأفكار الفلسفية والدينية الشرقية تحولت إلى 
سلعة, وتم انتحالها بوسائل تعكس وتعزز طبيعة التوسع الإمبريالي في أجلى 
مظاهره؛ وقد يمضي البعض شوطا أبعد زاعما أن العلاقة بين الغرب والشرق 
في الحقبة الحديثة. حتى إن بدت روحانية نبيلة» إلا أنه يتعين علينا بالضرورة 
أن نفهمها في التحليل النهائي. باعتبارها «علاقة قوى وسيطرة مع درجات 
متفاوتة للهيمنة المعقدة» (سعيد .)0:158٠‏ 


الاستشراق: المصطلحات والأفكار 

إذن سوف أسعى في هذا الكتاب لكي أستعيد دراسة الاشتباك الفكري 
الجاد من جانب الغرب مع الأفكار الشرقية بكل ما في هذا من تعارض 
وتناقض. وتوخيًا للوضوح والتبسيط سوف أستخدم كلمة «الاستشراق» 
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للاشارة إلى سلسلة من المواقف التي تجلت واضحة في الغرب تجاه الأفكار 
والمذاهب الدينية والفلسفية التقليدية في جنوب وشرق آسيا. وهذا اختيار 
مثير للجدلء لقد أصبح «الاستشراق» مصطلحا إشكاليا إلى أقصى حد 
بحيث بات من المستحيل استخدامه بمعنى محايد . كما أصبح. وفق ما ذهب 
الباحث في الإسلاميات برنارد لويس «مصطاحا... ملوثا بحيث يتعذر تنقيته» 
.)٠١5:1495(‏ علاوة على هذاء أنه كلمة اقترنت في السنوات الأخيرة 
بمواقف تجاه ثقافات الشرق الأوسط أكثر كثيرا من ارتياطها بثقافات جنوب 
وشرق آسيا التي هي موضوع دراستنا الراهنة (9). 

ظهر المصطلح لأول مرة في فرنسا في ثلاثينيات القرن التاسع عشرء 
وأصبح يستخدم منذ ذلك التاريخ بوسائل جد مختلفة: للإشارة إلى الدراسات 
الشرقية. ولتشخيص وتحديد خصائص نوع بذاته من الأدب الرومانسي 
الخيالي. ولوصف نوع من الرسم. وكذلك ‏ وهذا هو الأهم في أيامنا هذه 
لتحديد معالم نوع بذاته من أفق الرؤية الأيديولوجية للشرق والذي تولد كنتاج 
للإمبريالية الغربية؛ وراج ارتباط هذا المفاد الأخير بإدوارد سعيد الذي تمثل 
أفكاره الأساس والقاعدة لأي جدل بشأن موضوع هذا الكتاب. مثلما ارتبط 
بنظرية ما بعد الاستعمار في أوسع نطاق لها. وإدوارد سعيد فلسطيني عمل 
منن العام 1977 بتعليم الأدب الإنجليزي والمقارن بجامعة كولومبياء وجعل 
إدوارد سعيد من المصطلح محورا للجدل السجالي الذي دار على مدى 
سبعينيات القرن العشرين بشأن كتابه «الاستشراق». واستخدم هذا المصطلح 
ليبدأ به حملة نقد قوية ضد التصورات الذهنية الغريية عن الشرقء وأكد أن 
«الشرق» بهذا المعنى ما هو إلا مفترض ذهني غربيء ومنظومة من التخييلات 
الأيديولوجية هدفها ترسيخ وتبرير تسلط الغرب على الشرق. وأوضح أن 
معرفة الغرب بالشرق «لم تنطلق فقط من الهيمنة والمواجهة. بل ومن منطق 
الكراهية الثقافية» (1980: )١00 57١‏ 7*). والذي لا ريب فيه أن اهتمام 
إدوارد سعيد في كتابه هذا انصب. في الفالب الأعم. على العالم الإسلامي 
في الشرق الأوسط. بيد أن اهتمامنا في كتابنا هذا سيكون في المقابل منصيا 
على المذاهب الفلسفية/ الدينية المقترنة ببلدان شرق وجنوب آسيا والمعروفة 
بأسماء مثل الهندوسية والبوذية والكونفوشية والطاوية ('). ومع هذا سنلحظ 
أنه نتيجة لكتابات إدوارد سعيد. سيعاد تقدير وتصوير كل الجدل بشأن 
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علاقة أوروبا بما كان يمثل بالنسبة إليها «الآخر». ومن ثم سنوسع من نطاق 
مرجعيات هذا الجدل ليمتد ويشمل سلسلة كاملة من السجالات الفكرية 
المعاصرة ويتناول قضايا معنيّة. على سبيل المثال: بالتعددية الثقافية وما بعد 
الحقبة الاستعمارية والدراسات الثانوية ذات الصلة:؛ ونظرية الخطاب ودما 
بعد المودرنزم» (*). وطبيعي أن إحدى النتائج المترتبة على هذا أن أي دراسة 
بشأن علاقة الغرب بالفكر الشرقي يتعين كشف أوجه التناص المشتركة بينها 
وبين الجدل الذي أسهم كتاب إدوارد سعيد في إثارته. 

لكن على الرغم من أن كتابنا الذي بين يدي القارئْ مدين لإدوارد سعيد, إلا أنه 
سيلتزم نهجا مختلفا عنه من نواح مهمة محددة. إذ بينما صور سعيد الاستشراق 
في ألوان كابية لتكون هذه الصورة أساسا لنقده الأيديولوجي القوي لليبرالية 
الغربية إلا أنني سأستخدمها للكشف عن نطاق أوسع من المواقف كابية ومضيئة؛ 
واستمادة نزعة استشراقية أكثر ثراء وأكثر إيجابية في أحيان كثيرة في محاولة 
لبيان أن الغرب سعى جاهدا لتمثل ودمج الفكر الشرقي ضمن اهتماماته الفكرية 
بطريقة لا يمكن؛ في ظاهرها. فهمها فهما كاملا تأسيسا على «التسلط» 
و«الهيمنة». وإذا كان إدوارد سعيد اعتمد على كتابات ميشيل فوكو بشأن العلاقة 
بين المعرفة والسلطة ورأي الاستشراق بمنزلة «السردية الرئيسية» التي اعتمدت 
عليها الإمبريالية الغريية لكي تبني تصورها عما تراه «الآخر» في نظرها وتسيطر 
عليه. وقد أخضفته لسلطانهاء إلا أنني سأصوره كمحاولة لمواجهة هياكل المعرفة 
والسلطة الغربية والاشتباك مع الأفكار الشرقية بوسائل أكثر إبداعية وذات بنى 
أكثر انفتاحا وأكثر استعدادا للتبادل. مما كشف عنه نقد إدوارد سعيد. 

بيد أن هذا لا يعني على الإطلاق رفضا كاملا لموقف سعيد المنطوي على 
الشك تجاه الاستشراق. أو لمحاولاته النظر إلى الاستشراق من منظور 
سياسيء إذ من المسلم به يقينا أن تصورات الغرب عن الشرق إنما أسهمت في 
صياغتها المصالح الاستعمارية والانحيازات العرقية. وثمة دراسات معاصرة 
اقفتدت بفكر إدوارد سعيد وأكدت بالوثائق وناقشت الطبيعة القمعية 
(*) «ما بعد المودرنزم» 205100060150: هذه هي الترجمة الصحيحة. وليس ما بعد الحداثة. لأن 
الحداثة عملية ممتدة تاريخياء شاملة الاجتماع والعلم والتكنولوجيا والآداب والفنون والفكر... إلخ. 
ولاتزال الحداثة ممتدة حاضرا ومستقبلا. بينما «ما بعد المودرنزم» مدرسة لخطاب فكري متنوع في 
الأدب والفن والعمارة. وليس هناك ما بعد الحداثة في الفيزياء أو الطب أو الفلك... إلخ. ونحن نقول 


فن مدرسة «المودرنزم». وهناك تاريخيا على مدى فترة الحداثة الغربية عدهة مراحل تحمل أسم ما 
بعد الآن. وقبل ذلك فكر روسو وغيره... وهناك ما يسمى «ما قبل المودرنزم» [المترجم]. 
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والتمييزية للجانب الأغلب من الخطاب الغربي إزاء الشعوب والثقافات غير 
الأوروبية؛ لكن مع التسليم بأن لا سبيل إلى فهم الاستشراق فهما كاملا إلا 
في إطار الاستعمار القديم والتوسع الإمبريالي الحديث من جانب الغرب. إلا 
أنني أود تجنب النظر إليه باعتباره مجرد قناع فقط للنزعة العنصرية: أو 
باعتباره مجرد مفترض ذهني غربي خالص يفيد في تبرير السيطرة 
الاستعمارية. إن الهيمنة الأوروبية على آسيا تمثل شرطا ضرورياء ولكنها 
ليست الشرط الكافي للاستشراق. نعم تمت السيطرة بنجاح على الشرق 
بفضل تفوق المدافع وقوة العضلات التجارية. وكذا بفضل تطبيق مخططات 
للتنظيم والتصنيف والتي «تضع» الشرق داخل هيكل فكري غربي. وهذا في 
ظاهره لا يختلف جوهريا عن أسلوب أي أمة أو قبيلة نزاعة إلى التوسع 
وتسعى للهيمنة والسيطرة على موارد وعمول جيراتها لكن الشيء المميز 
والمختلف في حالة الاستشراق هو الدرجة التي ارتقت إليها مكانة الأفكار 
موضوع الاستعمار بحيث تعلو على أفكار المستعمر ذاته واستخدامها لتحدي 
وتعطيل فعالية السرديات المرجعية التي تستخدمها قوى الاستعمارء لذلك 
سأدفع بأن الاستشراق لا يمكن ببساطة القول بتطابقه مع أيديولوجيا القوى 
الإمبريالية الحاكمة وكأنهما شيء واحدء ذلك لأنه في السياق الغربي يمثل 
حركة مناهضة. قوة تحقق ذاتي «أنتلخيا» تدميرية؛ هذا على الرغم من أنه 
ليس حركة موحدة ولا منظمة عن وعي. وعمدت بوسائل متباينة في أحيان 
كثيرة إلى أن تدمرء لا أن تؤكدء البنى المنطقية التدميرية للقوة الإمبريالية. 

ورغبة مني في أن م القضية حقهاء. سأدرس نطاقا واسعا من 
النصوص والسجالات الاستشراقية: ابتداء من القرن السابع عشر وحتى وقتنا 
الراهن. ظهرت دراسات كثيرة تحظى بالإعجاب والتقدير عن العلافة بين الفكر 
الشرفي والغربي على مدى فترات زمنية محددة ومن منظور مختلف. وتركزت 
هذه الدراسات على سبيل المثال على فترة التنوير أو الفترة الرومانسية أو التي 
عنيت بدراسة أفكار أو مفاهيم أو مناظرات فكرية معينة, وسأفيد بهذه 
الدراسات وأعرض لها في الفصول التالية في الكتاب. ولكن الشيء الذي لم 
يحاوله أحد؛ في حدود معرفتيء هو صوغ نظرة عامة تحاول الريط بين هذه 
المحاور معا على نحو يسهم في تحديد وضع الاستشراق تاريخيا ونقديا داخل 
إطار الحركة الواسعة على امتداد التراث الفكري الغربي الحديث. 
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وهذا مشروع طموح يستلزم قدرا من التبرير بوجه خاصء نظرا لموجة 
الازدراء السائدة إزاء كتابة التاريخ وفق منهج «خطي أحادي». علاوة على 
الشكوك بشأن إمكان معالجة «التراث الفربي». فضلا على الشرقي بأسلوب 
متسق متلاحم. وثمة سؤال واضح تماما: لماذا نفسر ونحلل الاستشراق 
باعتباره قصة واحدة وسردية وحيدة؟ يقينا كان إدوارد سعيد يؤمن بوجود 
تاريخ متمايز ومتسق منطقيًا للتصور الأوروبي والنظرة الأوروبية الخاصة 
للشرق «إطار واضح وثابت ومميز للتحليل تجلى في فقه الإلهيات والأدب 
والفلسفة وعلم التاريخ» (تيرنر 1594: .)5١‏ بيد أن هذه النظرة واجهت نقدا 
وتحديًا في السنوات الأخيرة دفاعا عن نهج أكثر تعددية وأكثر اتصافا 
بالتفاير في عناصره. مثال ذلك ما قدمته مؤرخة الأدب ليزا لاو التي تشككت 
في «الافتراض القائل بأن الاستشراق يبني ذهنيًا صورة أحادية متجانسة عن 
الشرق باعتباره الآخر بالنسبة إلى الغرب» (لاو ١115:المقدمة‏ صه و١٠).‏ 
كذلك ما نراه عند المؤرخ روزان روشر الذي ينتقد إدوارد سعيد لأنه «ابتكر 
خطابا وحيدا غير متمايز في الزمان والمكان وعلى نطاق الهويات السياسية 
والاجتماعية والفكرية» (من كتاب بريكنريدج وفان دير فير ”؟155: .)25١6‏ 

وقد يختلف مع هذا الرأي أيضاء من منظور واسع؛ من يرونه مثالا لأساليب 
التأريخ التقليدي التي تفترض استراتيجيات تؤكد جوهرا ونظرة شاملة إلى 
التاريخ؛ ومن ثم تطمس معالم التمايز والاختلاف رغبة في الوصول إلى ما يشبه 
منظورا متجاوزا للتاريخ. والذي لا ريب فيه أن الاستشراق لا يشكل موضوعا 
ثابتا أو بسيطا أو موحداء كما أنه لا يعبر عن التميز الواضح الواعي بذاته لأي 
من الكاثوليكية مثالا أو العلم أو الماركسية:ء ولن أدخر جهدا من أجل تأكيد 
مظاهر الانقطاع والتفير فيما يتعلق ببؤرة اهتمام الغرب تجاه الفكر الشرقي. 
وهذا هو ما حدث على مدى القرون القليلة الماضية. وسوف أؤكد تنوع الغايات 
والأغراض التي ستبين لنا واضحة بين المستشرقين والتي تتراوح ما بين دينية 
وروحانية وصولا إلى غايات وأغراض سياسية وعلمية. بيد أنني مع هذا أعتقد 
بوجود مجموعة يمكن تحديدها من المواقف والاتجاهات الفكرية والممارسات 
التي يمكن أن يفيد فيها استخدام هذا الوصف للدلالة على الموضوع. ويكون 
أسلوبا مميزا للتفكير والاستجابة والتقييم: الأمر الذي يدعونا إلى بحث نقدي 
وتاريخي مفصل. 
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ولا ينبني هذا النهج في التناول على أي افتراض بشأن الشرق كموضوع 
ثقافي موحد. وسأدفع أن هوية الاستشراق ‏ ومن ثم ما يميز موضوع كتابنا هذا 
تكمن ليس في الوحدة المفترضة للموضوع والتي حاول تصويرها إنما تكمن, 
على الأصح: في طائفة مميزة من المواقف وأساليب التناول التي التزم بها 
الأوروبيون دائماء أعني بذلك أسلوب المفكرين الغربيين خلال القرون من السابع 
عشر وحتى العشرين في وضع الأفكار الشرقية في فلك اهتماماتهم الفكرية 
والثقافية وصوغ تصورات عنها تحقق أهدافا وتطلعات غربية. وسيبين لناء مع 
هذا كله. في التحليل الأخير أن «الاستشراق» الذي نسرد قصته ونحلله في هذا 
الكتاب ما هو إلا مفترض ذهنيء حكاية عن حكايات: ومن ثم ليس سوى أسلوب 
من بين أساليب كثيرة ممكنة لإضفاء معنى على العالم» وصيفة من بين صيغ 
كثيرة أخرى ممكنة للتاريخ الفكريء وأود أن أتجنب هنا افتراض وجود شيء 
«واقعي» أو «جوهري» اسمه الاستشراق في الخارج هناك. أي «نوع طبيعي» 
يتطابق مع سرديتي الخاصة: لكن الاستشراق ‏ مع هذا شأنه شأن الداعية 
للمساواة بين الجنسين. أو الطبقة العاملة, أو مؤرخي تاريخ السود أعاد رسم 
خارطة جديدة للتاريخ التقليديء وذلك بأن وضع في الصدارة أطرا فكرية 
تاريخية سبق أن حجبتها مصالح واهتمامات كانت لها السيادة. كذلك حال 
الكتاب الذي بين يدي القارئ هو محاولة لتجديد وإعادة التفكير في التاريخ 
الفكري الغربي الحديث. وسبيلنا إبراز جانب ظل زمنا مغفلا ومهمشا. ويمكن 
القول بمعنى من المعاني أن هذا إجراء تعسفي في الحقيقة. ذلك لأنه يمثل 
طريقة واحدة فقط من بين طرق أخرى كثيرة ممكنة منطقيا في تنظيم الخبرة 
التاريخية. بيد أنني أؤمن في الوقت نفسه بأن مؤرخي الأفكار. وكذلك غيرهم 
من المؤرخين. لديهم دائما التزام «بإضفاء معنى» على العالم حتى مع التسليم 
بأنه معنى مصطنع بقدر ما هو مكتشف. 

وثمة مسألة وثيقة الصلة تتعلق بالأخطار الناجمة عن معالجة الشرق ذاته 
ككيان وحيد عبر كيار وغير خاف أن مصطلحات حاسمة؛ من مثل 
«الشرق» و«المشرق» و«الفرب» تفدو أدوات لاختزال تعقدات وتنوعات لانهائية. 
وتحويلها إلى وحدات يمكن التتصرف معها لكنها زائفة. وتمثل أداة 
سيمانطيقية أو دلالية شجعتها على التفكير في حدود المقابلة بين الشرق 
والغرب على أساس من التعارض الأبدي المفارق» ومن ثم فإنني توخيا للوضوح 
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والاقتصاد سأستخدم مصطلحات مثل «الشرق» و«المشرق» في كل صفحات 
الكتاب للإشارة إلى التراثات الثقافية والفكرية لجنوب وشرق آسيا جملة. 
وكذلك. ولأسياب تتعلق بالأسلوب. سوف يجري استخدامها بمعنى تبادلي 
مشتوك دون أ تغير دلا بحيت تشمل الشراثات الدينية والفلسشية لليابان 
والصين والتبت والهند وسريلانكاء بيد أنها مستخدمة «مع فابلية الإلفاء أو 
المحو» (بالمعنى الذي قصده دريدا). وسأوضح صراحة في عدد من المواضع 
من متن هذا الكتاب ضرورة النظر إلى هذه المصطلحات بعين الشك للدلالة 
على نزوع أصيل إلى تنميط ومعالجة ثقافات آسيا. ويحدوني الأمل في أن 
مجموع الأمثلة والحالات والنصوص الواردة في الكتاب على تنوعها سوف 
تناهض أي ميل إلى دمج الشرق أو الاستشراق وصهره في صورة غامضة 
مبهمة وخالية من أي تمايز. 

وأود أن أوضح للقارئ أيضا أنني لن أعالج الاستشراق باعتباره 
ظاهرة منفصلة. كيانا متجانس البنية. بل سأبين أنه وثيق الصلة. 
ومتداخل مع. عدد آخر من العمليات الفكرية والتاريخية الأوسع نطاقا. 
وتتضمن هذه أولا طائفة واسعة من الاهتمامات المقترنة بالنشاط 
التقليدي لمباحث فكرية مثل: الفلسفة وفقه الإلهيات وعلم النفس والعلوم 
الطبيعية في اتساق مع عوامل تاريخية عززت هذه المباحث على مدى 
بضعة قرون خلت. وسوف أوضح رؤيتي وروايتي عن الاستشراق على 
نحو يبرز العلاقة بين الاستشراق وبعض القضايا المحورية والحوارات 
التي شهدها التراث الفكري الغربي الحديث. وثمة عوامل أخرى تشتمل 
على عدد من المفاهيم والقضايا التي احتلت بقوة بؤرة الاهتمام فضي 
السنوات الأخيرة, أذكر منها التعددية الثقافية والهوية العرقية (الإثنية) 
والجنوسة (الجندر) وعلاقة الغرب بالإسلام وأفريقيا وغيرهما من 
مجالات كانت هدقا للاستعمار يوما ما. وسيتضمن هذا افقتحام عدد 
متنوع من مجالات البحث. وهو مشروع ينطوي على مخاطرة في عصر 
التتخصصات الصارمة:. بيد أن موضوع كتابنا هذا يستلزم من مؤرخ 
الأفكار أن يكون مستعدا لنسج روابط وصلات واسعة غير مألوفة. وكم 
هو مستحيل الآن تأمل افتتان الغرب بالشرق من دون ربط هذا بقضية 
عولمة الثقافة الأوروبية بكل ما يترتب عليها من مشكلات اجتماعية 


التنوير الآتي من الشرق 


وفكرية. ولن يتبين لنا فقط كيف أدى الاستشراق دورا في الإثارة 
والتطور التاريخيين لهذه القضايا والنزاعات خاصة في سياق الإمبريالية 
والاستعمار القديم. بل سيتبين لنا أيضا كيف حافظ على صلته الوثيقة 
بالحوارات المعاصرة المتعلقة بالحداثة وما بعد الحداثة. 


تاريخ الأفكار: الطرق والوسائل 

هذا النهج في التناول بكل ما طرا عليه تاريخيا من فوارق دقيقة يطابق 
تماما نهج مبحث تاريخ الأفكار على النحو المطبق حاليا. ويلاحظ أن 
الدراسة التاريخية للأفكار اتخذت في الماضي ما يمكن وصفه على أحسن 
الفروض بالشكل «المشالي». بمعني النزوع إلى معالجة التطور التاريخي 
للأفكار وكأنها موجودة في بعد واقعي منفصل عن بقية التاريخ. وهذا هو 
النهج الذي أغوى رؤوس مؤرخي الأفكار باحتقار المؤرخين الزاعمين بأنهم 
معنيون بالعالم «الواقعي» ("). وظهر يقينا ميل نحو صورة من المثالية ضي 
التعامل مع الشرق ذاته. بغية معالجته وكأنه مؤلف من نصوص وأفكار 
لازمانية ومحايدة تاريخياء لا تشوبها شائبة: وإنما تفوح منها رائحة خشب 
الصندل على نحو ما يقول ساخرا أحد الكتاب (هيلمان 6/ا9١:‏ 117). 
وحري أن أشير إلى أن نهج دراسة تاريخ الأفكار الذي ألتزم به هنا يتضمن 
أولا معالجة الأفكار والمفكرين ضمن سياقهم التاريخي. محاولا بذلك 
فهمهم داخل إطار التطورات الاجتماعية والسياسية والاقتصادية بدلا من 
دراستهم داخل عالم فكري منغلق على نفسه. ويعني هذا كذلك أننا معنيون 
أساسا بالترات الفكري الفربيء. وليس بالمجال الأوسع للتاريخ الشثقافي 
والشعبي. أو لنقل بعبارة أخرى إننا معنيون: على الأصح. بموضوعات 
يمكن وصفها بشكل عام وبعيدا عن الاصطلاح الفني. موضوعات فلسفية. 
ومع هذا فإن نهجي في التناول سوف يضع هذا التراث داخل إطار أوسع 
يشتمل على الأدب والدين والمواقف السياسية. علاوة على هذاء فإنني وإن 
عمدت إلى أن أعطي وقتا أطول في مصاحبة مفكرين «جادين» يتراوحون 
ما بين ليبتصن وفولتير وحتى يونج ومارتن بوين فإني ساضع إلى جانب 
هؤلاء كتابا يوصفون في أكثر الأحيان ب «الشعبيين». من أمثال آلان واتس 
وآرثر كويستلر. هذا علاوة على حركات شبه شعبية؛ من مثل الحكمة 
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الاستشراقية (الثيوصوفيا) وبوذية زن (*). واتساقا مع هذا المبدأ لن يكون 
الكتاب تاريخا للبحوث والدراسات الشرقية: بل صورة من صور الخطاب ‏ 
الاستشراق - الذي يعتمد على هذا المبحث الأكاديمي ويتجاوزه في آن 
واحدء وذلك بالاعتماد ‏ على سبيل المثال ‏ على أعمال الفلاسفة وعلماء 
الإلهيات وعلماء النفس. ويتجه بعد هذا إلى التوسع خارج هذا النطاق 
وصولا إلى مجال ثقافي عام يضم خلال الحوارات الاستشراقية الراهنة 
بعض الاهتمامات الفكرية الرئيسية في أواخر القرن العشرين. وأقول فضي 
صراحة وبساطة إنه لن يكون تاريخا للأفكار الشرقية: بل للأفكار الغربية. 
ومن ثم لن يكون المستهدف تقديم أي توضيح منظومي أو تفصيلي 
للمذاهب الشرقية إلا ما تقتضيه الضرورة لأغراض التوضيح. بيد أنني 
آمل؛ مع هذاء أن تتضح حدود مصطلح «الغربي» في هذا السياق مع تطور 
الدراسة. أقصد بذلك أنني لن أكون معنيًا مباشرة بمسألة ملاءمة 
التصورات الغريية عن الشرقء أو مسألة صواب التأويلات الاستشراقية. 
ومع هذا سوف أشير إلى مواضع الخطأ وسوء الفهم وكيف ظهرت وما هي 
السبل التي اتبعتها لإلقاء الضوء على الظاهرة الاستشراقية. 

وإن تركيز الاهتمام على الاستشراق باعتباره خطابا غربيا مميزا 
يعني كذلك أنني لن أتناول مباشرة مسألة تأثير الفكر الغربي بعامة على 
الشرق. ولن أكون معنيّا. بتحديد أكثرء بتأثر الخطاب الاستشراقي على 
وعي المجتمعات الآسيوية وقتما كانت مستعمرات أو بعد الاستعمار. 
ولكن من الأهمية بمكان أن ندرك ثراء وتعقد ما ينطوي عليه هذا من 
تفاعل ثقافي وتأثير متبادلء. ومن ثم استحالة وضع حدود دقيقة أو 
الفصل التام لمحددات الاهتمام والتأثير. الجدير بالذكر أن مفكرين 
آسيويين كثيرين على مدى المائتي عام الأخيرة شاركوا في حوارات 
وحركات فلسفية غربية من مثل الكانطية والوجودية والوضعية المنطقية. 
وكان لعدد من المفكرين الشرقيين دور مؤثر في صياغة الرؤى 
الاستشراقية. وضمت هده التيارات المتفاعلة فيما بين الثقافات 
شخصيات من مثل فيفكا ناندا ورادها كريشنان وسوزوكيء الذين قضوا 
(*) زن 268: إحدى مدارس بوذية مهايانا وتسود في الصين واليابان. وتؤكد أن الاستنارة تتحقق 
بالتامل الفكري وتأمل الذات لنفسها والحدسء وليس من خلال النص [المترجم]. 
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فترة من حياتهم للتعليم في الغرب. وسيكون هؤلاء موضع اهتمام خاص 
بقدر ما يفيدون في بيان أن التراثين الشرقي والفريي كان بينهما تكافل 
وثيق أكشثر مما هو مفترض غالبا (*). 

والتماسا لفهم المعلاقات بين الترائين الفكريين الغريي والشرفي, وجدت من 
المفيد الاستعانة بفلسفة التأويل «الهرمنيوطيقا» (*) للفيلسوف جورج غادامر. وعلى 
الرغم من أن طريقته في التفكير. كما سأوضح فيما بعد, قاصرة عن إدراك فوة 
الهياكل التي تشكل أساسا للممارسات على تباينها في مختلف المجالات, فإنها تمثل 
أسلويا مفيدا لفهم ما حدث من تلاقيات وتفاعلات بين النصوص داخل وعلى مدى 
التراثات الفكرية. ويساعدنا هذا على إبراز المشكلات والحدود التي تزخر بها 
نظرا إلى أن أعدادا متزايدة باطراد من المفكرين المعاصرين ومن مجالات بحث 
الغربي مع الأفكار والتراثات الشرقية ('). والشيء المفيد هنا بوجه خاص هو فكرة 
غادامر عن أن الفهم البشري بكل صوره يجب تصوره باعتباره نوعا من الحوار. أو 
لقاء تجري خلاله معالجة لنص أو تقليد؛ ويجيب عن أسئلة, أو أنه هو نفسه تساؤل 
بشأن المؤوؤل. ويتضمن هذا «الحوار» تفاعلا بين حركة التراث وحركة المؤوّل 
زهلا١:‏ )/ بمعني تبادل متصل في محاولة للوصول إلى فهم النص عن طريق 
التأثير المتبادل المتواتر للمعني بين المؤول وموضوع التأويل. ويذهب غادامر إلى أن 
إحدى النتائج المترتية على هذا النهج في التناول أن أصبح لزاما أن نتجنب أي 
افتراض بأن بالإمكان النفاذ والكشف كاملا عن المعانى والذهنيات الخاصة 
(*) الهرمنيوطيما (التأويل) 125انا116606: فن ومهارة ونظرية وفلسفة التأويل والفهم. خصوصا 
عند قراءة النص. نشأ بداية في القرن التاسع عشر مع المؤرخ الألماني ويلهيلم ديلثي وآخرين. وتطور 
مع مارتن هيدغر الذي طرح مفهوم «الفهم المسبق» الذي يبحدد به الناس وضعهم في العالم ويفهمون 
في إطاره. وتطور ثانية مع إتش. غادامر وصاغ ما سماه «أساس الدورة الهرمنيوطيقية». ويرى 
التأويل علاقة بين المرء والعالم المدرك الذي هو ساحة مشتركة للاثنين. ومحدد تاريخيا وثقافيا. 
وافترح آخيرا أنطوني غيدينز ما سماه دورة هرمنيوطيقية مزدوجة: بمعنى الاستجابة التي يتلقاها 
المرء من خلال انخراطه في العالم داخل إطار مؤسس على معرفة سابقة وتمود لتعديل هذه المعرفة 
السابقة من أجل ارتباطات مستقبلية. وتجلى التأويل «الهرمنيوطيقا» في الحوارات بشأن تفسير 
الكتاب المقدس ومحاولة استكشاف الحقائق والقيم في إطار ظروف النشأة والسياق الثقاضي 
والاجتماعي والمعارف السابقة على النص كعوامل محددة للنص صياغة وفهما. ومن ثم الهرمنيوطيقا 
استكشاف المحتوى الثقافي في إطار المعرفة السابقة والظروف المحيطة والحافزة والخافية المؤثرة 
في النصء وولادة فهم جديد [المترجم] . 
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بالعصور الماضية ونواتجها الرمزية. إن جميع المعارف مؤسسة تاريخيًا بمعني أنني 
وإن أصبحت مدركا لهذا الواقع بل وناقدا له فإنني لا أستطيع أبدا الإفلات من 
الشروط التاريخية التي تحيط بي وأنا أفكر وأكتب. لذلك نرى أن الانحيازات التي 
تعهربها الشتروظ الكاريكية للعملية الكاوراية اهلا متاض منه بل :وليس لنا أن 
نعتبرها بمنزلة عقبة على طريق الاتصال ومن ثم نراها شرطا ضروريا. وهنا يقول 
غادامر «إن انحياز النوير ضد الانحياز ذاته» (1510: 0-7379 31), نبع من وهم أن 
البحث عن المعرفة يمكن أن يرنو إلى مكان خارج التاريخ. حيث يمكن النظر إلى 
العالم بموضوعية كاملة. ولكن ما أن تبين لنا أن هذه استحالة منطقية أصبح 
بالإمكان التوافق مع حقيقة أن جميع المعارف تزخر بأحكام مسبقة وبما يسميه 
هيدغر «الفهم المسبق». وإن المعرفة مستحيلة بدون مفاهيم مسبقة ومعارف 
استباقية. وهكذا فإن محاولات فهم الماضي أو فهم ثقافة أخرى لابد من أن 
تتضمن عدم محو الفوارق؛ بل تتضمن تقاربا. وهو ما يسميه غادامر تلاحم الآغاق 
المفاهيمية بما في ذلك الوعي الذاتي بالاختلاف, والاعتراف بآخرية (*) الآخر. بل 
غرية ومغايرة الآخرء ذلك لأن «الحقيقة تفدو مرئية واضحة لي فقط من خلال ال 
«أنت» أو المخاطب. وفقط حين أدع نفسي أسمع على لسانها إفادة ما تنبئني به 
(المرجع نفسه : المقدمة ص17؟). 

ترى ماذا عن انحيازاتي وكل ما يخص فهمي السابق5 واضح أنني 
لا استطيع تجنب البداية بمقولات من تراثي الخاص ومن تساؤلات 
وافتراضات نابعة من داخله. وأدرك حسب هذا الفهم. أنني أتناول 
الاستشراق وهو موضوع مذبذب بين الشرق والفرب من موقف غربيء ومن 
داخل سياق تأسس وققا للمعايير والمفاهيم الغربية. ومن ثم فإنني وعند هذا 
الحد أكون مشاركا فيما وصفه هيدغر «أوَرّبّة الأرض». أو النظر إلى الكرة 
الأرضية بمنظور أوروبي. وحري أن أذكر أنني ‏ ومن وجهة نظر شخصية ‏ لم 
اسع في هذه الدراسة إلى إخفاء مثلي العليا الإنسانية. أو حماسي للمشروع 
الاستشرافيء متتبعاء على الرغم من أي قصورء مسارا تحرريا «لطرفي العالم 
() الآخر ‏ الآخرية 018670656 0086 : مصطاح ملتبس بدأ في فلسفة هيفل وتطور في التحليل 
النفسي. الآخر قد يقترن بالصورة التي يدركها المرء خارج ذاته وتتكون لديه فكرة عن ذاته/ هويته 
كهانا أو وجودا متفصلا عن بقية العالم حالة كون الكيان/ الوجود آخر أو مغايراء والآخرية تعني 
الاختلاف مقابل الهوية الذاتية. وتحديد الآخر يكتمل بتحديد الذات. مفهوم الذات في تمايز عن 
الظواهر الأخرى. ويعني المصطلح في الثقافة السياسية الغريية من أتميز عليه ويحق لي الهيمنة 
هليه . ويعني في الثقافة الاجتماعية الذكورية الآخر/ الجندر الأنثوي موضوعا للهيمنة [المترجم]. 
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القديم». والتمست سبيلي لتمهيد درب عبر هذه الساحة المعقدة والزاخرة 
بكثير من الاختلافقات. بيد أنني عمدت في الوقت نفسه إلى أن يشتمل 
تقاهيى على القسظة الأكير هخ اتستجالات الاويرة والفاشينة خووية خلال 
التتتوات الأخيرة. مع الكشف عن الانتقادات التي يمكن أن تضفي على 
الاستشراق مظاهر سلبية: بل ونظرة تشاؤمء. ووجهت الأنظار إلى مناطق 
أسفر فيها التنوير الشرقي عن شر واضح وملموس. ومن ثم ليس هدفي 
تقديم تاريخ يعظى إحساسا ورديّاء من شاته آن يؤكذ أن قصة الاستشراق هى 
قصة من الجمال والنور الخالصين. كذلك لن أعمد من ناحية أخرى إلى 
وصف الاستشراق باعتباره مجرد ملحق وذيل لسياسة القهر والاستعمار: بل 
سأعرض رؤية متوازنة؛ تمثل طريقا وسطا يوضح أكثر من غيره أهمية 
الحوارات الاستشراقية التي دارت على مدى تاريخ الفكر الغربي. إن هناك 
من سيدفهمون: انطلاقا من كتاب إدوارد سعيد. أن العلاقة التاريخية برمتها 
بين الشرق والغرب تنوء تحت وطأة تراث الاستعمار حتى بات متهذرا على 
المفكر الفربي تتناول موضوع الشرق إلا بأسلوب شأنه يحط من قدر الشرق, 
لكن. وكما أوضح سعيد نفسه. «ليس هناك موضع أفضلية مميز خارج الواقع 
الفعلي للعلاقات بين الثقافات» (17:1544؟). وكذلك الحال عند غادامر, 
الذي يؤكد أن جميع وجهات النظر ثاوية في الظرف التاريخي. لذلك فإن 
أفضل ما يمكن للكتاب عمله في مثل هذه الظروف هو تنبيه القراء إلى 
الوضع الذي ينطلقون منه في تأويلهم بدلا من الادعاء أنهم يملكون ما وصفه 
ربتشارد رورتي ب «مفاتيح الجنة» التي يفتحون بها مغاليق التاريخ. 

وتتسق بنية الكتاب مع ما انتويته. بحيث لا يكون فقط مجرد «رواية القصة». بل 
وأيضا تأويلها نقدياء والتفكير فيها من جديد. وإعادة صوغ مفاهيمهاء وفهمها من 
حيث علاقتها بالأطر المرجعية المعاصرة والجدل الدائر بشأنهاء لذلك سيجد 
القارئ أنني آثرت وناقشت في الفصول الأولى عددا من القضاياء ويبدأ الفصل 
الثاني بطرح القضية المحورية في الكتاب. وهي: لماذا كان الشرق موضوعا لمثل هذا 
القدرمن الاهتماء والامتهان فى الغرية ويعن اسدعراض العديف هن النظريات 
الممكنة والشائعة؛ أقدم رأيا مبدئيا سيصبح إطارا نظريًا لبقية الكتاب: ويمكن 
اعتبار الفصلين الأوسطين طريقة في الوصول إلى صياغة محكمة واختبار الرأي 
المبدئي. وذلك بتقديم رواية في خطوط عريضة عن تاريخ الاستشراق بدءا من 
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نحو عام ١٠٠٠١‏ وحتى الفترة الراهنة. وسأنتقي عينات تمثيلية لأهم تيارات الفكر 
والحوارات والنصوص والشخصيات البارزة في هذا المجال. وإن الجزء الثاني؛ وإلى 
حد ما الجزء الثالث. يفيد من. كما يلخصء البنية المتتعاظمة من البحوث 
والدراسات المخصصة للفترات المختلفة؛ ومن ثم فإن القسط الأكبر من هذا العمل 
سيكون مألوفا للاختصاصيين العاملين في هذا المجال؛ لكنه سيقدم في الوقت 
نفسه مصادر مرجعية تفيد للمزيد من البحث. وقدمت في الجزأين الثاني والثالث 
عرضا استقصائياء بحيث يقدمان استعراضا شاملا للقارئّ العام الذي قد يفاجأً 
بمدى انتشار النشاط الاستشراقي وتأثيره على مدى القرون القليلة الماضية؛ 
ويعكس الفصل الأخير من الكتاب مجمل المشروع الاستشراقي من زواياه المختلفة. 
ويبدأ بفصل يبرز بعض المضايا الفلسفية والأيديولوجية التي تواترت كثيرا في 
الفصول السردية من الكتاب. وأذكر من هذه القضايا كمثال: النسبوية؛ التأويل فيما 
بين الثقافات والترجمة. ويتصدى هذا الفصل لسلسلة من القضايا الأخلاقية 
والسياسية التي أدت في فترة ما إلى ظهور زعم بأن الاستشراق قد أسأنا فهمه؛ 
وأنه معيب. بل وخطر. ويتخذ الفصل الختامي اللحظة الراهنة محورا للاهتمام: 
ويطرح تساؤلات في شأن موضوع هذا الكتاب في ضوء مواقف واهتمامات «ما بعد 
المودرنزم» ويعرض هذا في سياق مرحلة ما يفترض أنها مرحلة ما بعد الاستعمار 
في تاريخ الغرب. ويقترح أساليب لفهم نطاق الاستشراق ومدى ملاءمته موضوعيا 
في وفتنا الراهن. 

ويحدوني أمل أن يصادف الكتاب هوى لدى العديد من فئات القراء. وأحسب 
أنه سيستهوي أولا الأعداد المتزايدة من القراء الذين ما فتئوا يشعرون بأن 
فلسفات الشرق التقليدية لديها الكثير والكثير مما نتعلمه منها (سواء اعتبرنا 
أنفسنا شرقيين أو غربيين أو لا هؤلاء ولا هؤلاء). ومن ثم الراغبين في تمزيز 
اهتمامهم من خلال توثيق الصلة بالشراء التاريخي للقاء الأفكار بين الشرق 
والغرب. ويحدوني الأمل كذلك أن يقرأ الكتاب الباحثون والملتخصصون في تلك 
الدراسات الإنسانية ومباحث العلوم الاجتماعية التي. على الرغم من الروابط 
التاريخية والفكرية المهمة مع الشرق؛ أحجمت كثيرا عن توسيع نطاق آفاقها 
المفاهيمية نحو توجه شرقي. ومن ثم أرجو أن يكون الكتاب بذلك حافزا نحو 
مزيد من البحث في هذا المجال. الجدير بالذكر أن إحدى الدعاوى المحورية في 
هذا الكتاب هي الزعم أن الأسلوب الغربي الخالص في تناول التاريخ الفكري 
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ودراسة عدد معين من القضايا المعاصرة في مجالات مثل علم النفس والإلهيات 
وعلم الاجتماع بات محكوما عليه الآن بالقصورء وغير خاف أن الحياة الفكرية 
الغربية لا تزال حتى الآن تعيش في عزلة ومنغلقة على نفسها على الرغم من 
المصالح والاهتمامات التي تسع العالم كله. وتقاليد البحث والدراسة في الغرب, 
ونلحظ أن على الرغم من أن كثيرين من علماء التربية يقرون بأهمية توافر نظرة 
شاملة إلى كوكب الأرضء المناهج الدراسية في مدارسنا وجامعاتنا متراخية في 
مدى استجابتها لذلك في التطبيق العملي. 
إن قصيدة كيبانغ التي اقتبسنا منها في صدر هذا الكتاب قد تبدو في نظر 
كثير من القراء شيا عتيقا ينتمي للزمن الماضي. ولكن الشك لا يساور أحدا في 
أننا لا نزال أسرى تصنيفات ثقافية؛ والتي كثيرا ما تصور الشرق وجودا بعيدا 
وغامضا.ء بينما الجميع مهيأون للتراجع إلى كهوفنا العرقية والقومية. وثمة 
عنصر مرضي يفزو دائما مواقفنا تجاه الأجانب. ذلك «الآخر». بيد أننا. ونحن 
نعيش في عالم ينفجر من داخله. يعج بالتوترات والأزمات الكوكبية التي تتهددنا 
وتوشك أن تلتهمناء لا تزال ثنمة حاجة ملحة للتطلع إلى ما وراء المواقف 
التبسيطية المخلة التي أثارت مشاعر كيبلنغ. ومن ثم علينا التماس السبيل نحو 
نظرة عالمية أكثر رحابة وأوسع صدرا وأكثر شمولاء أعني نظرة تأويلية 
(هرمنيوطيقية) كوكبية بكل معنى الكلمة. لذلك. سندرس في هذا الكتاب أفكار 
كثيرين من المفكرين المشهود لهم بالجسارة. والذين سعوا جادين لبناء الجسور 
بين الشرق والغربء. من ثم تطوير فضية التفاهم بين الشعوب على اختلاف وتنتوع 
أصولهم الثقافية والدينية والفكرية. وحري أن أذكر أن أحد بناة هذه الجسور هو 
الراهب البنديكتي توماس ميرتون: الذي هجر ديره في أمريكا ليشارك في حوار 
مع نظرائه الهندوس والبوذيين في جنوب شرق آسياء والذي كتب ما يلي: 
لم يعد كافيا قصرالجهد على مراجعة التراث المسيحي والأوروبي. 
ذلك أن آفاق العالم لم تعد محصورة في أوروبا وأمريكا. ومن ثم. أصبح 
لزاما صوغ أطر جديدة:؛ يعتمد عليها بقاؤنا الروحي. بل والمادي. 
ميرتون (8:0:1951) 
وتمثل الصفحات التالية مساهمة بسيطة في سبيل إنجاز هذه المهمة. 
كد 
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إغراءات الحرق 
لماذا كان الغرب مفتونا بالشرق؟ لماذا على مدى 
قرون طويلة شهدنا كثيرين بل كثيرين جدا من 
المفكرين والكتاب والمثقفين على اختلاف أشكالهم 
وضروبهم. إضافة إلى قطاع عريض من عامة 
المتعلمين استبد بهم سحر ثقافة بعيدة أقصى 
البعد. مختلفة غاية الاختلاف عن ثقافتهم؟ كانت 
اليونان القديمة تنظر إلى الشرق باعتباره أرض 
العجائب وفلاسفة الهند العراة أقنطمهدوهعصميرن (*), 
وترى في هؤلاء موضوعا جديرا بالاهتمام الكبير 
و في العالم الهيليني. والجدير ذكره أن رحلة ماركو 
بينما أصاب إدوارد سعيد إ 2 بولو الاستكشافية إلى الصين في القرن الثالث 
قال إن «الاستشراق» نمط ١‏ عشر ريما كانت هي الاستهلال لتاريخ طويل من 
«غربي» مميز في التفكير... 1 . 2 0 
عندما أفاد ضمنا بأن «هذا الأوروبيين. ولكن الرحلات الاستكشافية فى المرن 
الأسلوب في التفكير مرتيط 85 ات 10 
ارتباطا لا انفصام له بواقع السادين عشرء وما أعقبها من زيادة في الوعي 
السسيطرة. بل إنه في الأوروبي مع تعاظم الاهتمام والموة. هى ما يؤلف 
الحقيقة مشتق منها» 
١‏ (*) طائفة من النساك الهندوس في العصر القديم. روت عنهم 
6د كتب التاريخ [المترجم]. 
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أول الفصول الجادة والمحورية في هذه الدراما. وبينما الشرق الممتد في ما وراء 
الشرق الأوسط بدا حتى ذلك التاريخ ‏ أيا كانت المقاصد والنوايا - صفحة بيضاء 
يمكن أن نخط عليها كل ألوان التخييلات. لكنه بعد ذلك بدأت المعلومات تتدفق 
إلى أوروبا. تواترت المعلومات بادئ ذي بدء في صورة تقارير من الإرساليات 
التبشيرية اليسوعية (الجيزويت). ثم بعد ذلك على أيدي الرحالة من كل حدب 
وصوب. والتجار والمسؤولين الإداريين الاستعماريينء ثم أخيرا على أيدي 
الدارسين وكذا الباحثين عن الحكمة. وليس من المبالغة في شيء القول إن هذه 
المعلومات؛ وإن كانت في غالب الأحيان مشوهة ومصبوغة بالتخييلات والتفكير 
القائم على الأماني؛ فإنها كانت لها جاذبية ساحرة بالنسبة إلى العقل الأوروبي. 
والجدير ذكره أن الصين كانت في القرن الثامن عشر هي موضوع الفتنة 
والسحر. حيث احتل كونفوشيوس في نظر المفكرين الأوروبيين من أمثال فولتير 
مكانة رفيعة تقارب العبادة. وتحول الاهتمام في المرحلة الرومانسية إلى الهند. 
وهنا نجد الرؤى الصوفية عن وحدة الروح مع الكل؛ وحدة آتمان مع براهمان (*), 
وكذا صورة عن رابطة قديمة بين الشرق والغرب يتردد صدى هذه وتلك بقوة 
لدى كبار المفكرين الأوروبيين. واستحوذت على اهتمامهم ومشاعرهم. وجاء دور 
البوذية في القرن التاسع عشر مقترنا برسالتها الروحية القوية مع نظرة إلى 
الكون والحياة بدت منسجمة إلى حد كبير مع العلم التجريبي. واستهوت عددا 
من المفكرين الفربيين. وشهد القرن العشرون ذيوعا استشائيا للاهتمامات 
الشرفية ابتداء مما اشتهر عنها من تأثير واضح لعقيدة الزن في السلوك 
الوجودي وأجيال الهيبيز. وتناثرت هنا وهناك الحكمة البوذية المضنون بها على 
غير أهلهاء الوافدة من التبت وتلقفها العاشقون لها من أبناء الغرب, ثم وصولا 
إلى الاهتمامات الأقل ذيوعاء وهي اهتمامات العالم الأكاديمي الذي اشترك مع 
الشرق في حوار عبر سلسلة طويلة من المباحث العلمية. من بينها فقه الإلهيات 
والفلسفة وعلم النفس والعلاج النفسي. 

إن هذا الافتتان بالشرق الذي تعاظم وذاع سوف أسميه ‏ توخيا لبساطة 
الحديث ‏ الاستشراق. ويبدو في ظاهره مثيرا للحيرة. ويلح التماسا لنوع من 
التفسير التاريخي. وأذكر هنا ما قاله فيلسوف أمريكي معاصر: 
(*) أتمان 817030 : النفس أو الروح الفردية. وأحيانا. حين تبدأ بحرف كبيرء تعني الروح الكلي 


الأسمى في العقيدة الهندوسية. وبراهمان 818151385 في الهندوسية, الحقيقة الإلهية وجوهر الكون. 
وهي الروح الخالد الذي صدرت عنه كل الموجودات وتعود إليه؛ إذ منه المنشأ وإليه المعاد [المترجم]. 
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إذا تأملنا جميع التحولات المثيرة للدهشة في عالمنا المعاصر فلن نجد 

ماهو أكثر غرابة من الطريقة التي استوعبت بها أكثر بلدان الغرب تقدما 

صناعيا ومن خلال الهواء الذي تتنفسه ‏ أقدم الأطرالفكرية لأقدم 

مذهب فلسفي على ظهر الكوكب. 

(جاكوبسون )7:198١1‏ 
إن ما يلزم تفسيره بخاصة هو اهتمام الغرب الشديد بالشرق من جانب 
واحد وعلى نحو مطلقء أو هكذا على الأقل حتى وقت قريب نسبيا. نعرف أن 
المستكشفين والمفكرين الغربيين وعلى مدى مئّات ‏ وريما آلاف ‏ السنين سعوا 
إلى استكشاف الشرق والالتقاء به. ودرسوه واستوعبوه وعمدوا بالتناوب إلى 
تتويجه ليحتل عرش الديانات والخيال الثقافي للغرب, وكذا إلى إفالته عن 
عرشه. ونجد في المقابل الشرق لم يسع خارجا إلى الغرب بالطريقة نفسهاء 
إذ لم يحاول جاهدا أن يحتل أراضيه. أو أن يتعلم منه. أو أن ينحني راكما 
أمامه. نعم؛ إن بلدان وثقافات آسيا أفسحت يقينا الطريق في الآونة الأخيرة 
للافتتان بالتكنولوجيا الغريية وما افقترن بها من عقيدة الاستهلاك. وكذا 
لأيديولوجيات الغرب السياسية ومذاهبه وأوثانه الشعبية؛ بل ولفلسفاته. ولكن 
يجب أن نتذكر أن عملية «التحديث» هذه ما هي إلا عملية لم تزدهر 
تلقائيا من غرس ثقافي شرفيء بل كانت نتيجة تدخلات الفرب قسرا وما 
وثمة واقع آخر يمثل لغزا يشير الحيرة, ألا وهو أن الجانب الأكبر من 
الخلفية التاريخية التي تطور على أساسها الاستشراق بدا في ظاهره معاديا 
لتطوير أي نوع من مشاعر الحب مع الشرقء إذ بينما نجد من ناحية أن 
المفكرين الأوروبيين يسرفون في إنتاجهم الأدبي بغية الارتفاع بمكانة الهند 
والصين إلى ذرا سامية من حيث الكمال الأخلاقي والفلسفيء نجد الاتجاه 
العام للجماهير وللتجار والسياسيين والإداريين الاستعماريين أقرب ما يكون 
إلى المزيج من الاستعلاء القومي «الشوفيني» والازدراء العنصري. مثال ذلك أن 
الحكام الاستعماريين للهند «البريطانية» اعتادوا النظر إلى أنفسهم باعتبارهم 
طائفة متميزة فوق كل من سواهاء وعمدوا في غالب الأحيان إلى التعامل بنوع 
من اللامبالاة أو الاحتقار مع كل ما يستثير المشاعر. ومع كل المعتقدات 
والعبادات الخاصة بالشعوب الخاضعة لهم. وعلى الرغم من أن أراضي الصين 
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لم تخضع كلها للاستعمار بشكل كامل لكنها أصبحت خلال فترة التوسع 
الإمبريالي الغربي هدفا وموضوعا معياريا للانحياز والتعصب القائم على 
المحورية العرقية؛ مثلما كانت موضوعا للسخرية بسبب تخلفها وانحطاطها 
الأخلاقي. ونلحظ أن الدارسين كثيرا ما دعموا مثل هذه الاتجاهات. مثال ذلك 
أن إس. ويليامزء الباحث الملتخصص في الشؤون الصينية خلال القرن التاسع 
عشرء أدان الصين لأنها بلد يكشف عن قدر من الانحطاط الأخلاقي على نحو 
لا يمكن تصوره أو التعبير عنه وفهمه بصورة ملائمة .)857-١:1847(‏ كذلك 
الحال بالنسبة إلى من كانوا معنيين بالشأن الديني. فضلا عن الشؤون 
التجارية والسيطرة السياسية:, إذ اعتادوا النظر في كبرياء إلى معتقدات 
وممارسات الشعوب الآسيوية وقد ملأهم الفزع والاحتقار (وإن كانت هناك 
بعض الاستثناءات كما سوف نرى في ما بعد). وحري أن نقول إن الإيمان يأن 
الله أوكل للأوروبيين حقا العمل على تحضر هذه الشعوب إنما كان في الحقيقة 
حافزا فويا يدعم نشاط الإرساليات التبشيرية المسيحيةء ويتجلى هذا بوجه 
خاص خلال القرن التاسع عشرء حتى عندما نرى مبشرا معمدانيا ذا عقل 
ليبرالي مثل وليام كاري يؤكد أنه لولا التأثير الممسيحي لغرقت بلدان آسيا 
ضحية العنف والنهب والسلب وسفك الدماء. 

شيء آخر بحاجة إلى تفسير. وهو الاتجاه الفربي الحديث نحو النسيان 
الجزئي لكل المجموعة المركبة من الظواهر المقترنة بالاستشراق. إذ من المؤكد أن 
إنجازات ماركو بولو الفذة مطبوعة في ذاكرة سلالة الأوروبيين. ولكن كثيرين 
ممن يتباهون بمعرفتهم الكاملة بالتاريخ الأوروبي سوف يدهشون حين يعرفون 
بعضا عن مدى التغلفل الشرقي في الغرب منذ ذلك التاريخ: وأن هذا التغلغل 
جاء نتيجة عملية الاستيراد النشط. ولا يزال كثيرون أسرى انطباع أن الافتتان 
بسحر المنتجات الثقافية للهند والصين؛ والجهود النشطة للحصول عليها وتبنيها؛ 
إنما هما أمران يعودان إلى تاريخ حديث نسبيا. هذا إذا ما تركنا جانبا قليلا من 
الأحداث العرضية الهامشية والتي حدثت بشكل فردي. ونعرف جيدا أن مؤرخي 
الفن يؤكدون بالفعل أثر الرسم الصيني في رسم لوحات المشاهد الطبيعية 
للبساتين وتصميمات الإنتاج المحلي في القرن الثامن عشر. وكذا أثر الرسوم 
الجدارية اليابانية في الرسوم الأوروبية أواخر القرن التاسع عشر. ويتذكر 
الفلاسفة بين الحين والآخر أن شوبنهور ‏ وهو شخصية لم تتل مكانتها المحورية 
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في الفلسفة حتى عهد قريب قارن فلسفته بفلسفة الهندوس والبوذيين. وكثيرا 
ما يذكر مؤرخو الثقافة المجتمع الثيوصوضي المعتمد على الحكمة اللدنية على 
الرغم من أنه يرتبط عادة بإحياء الإيمان بخوارق الطبيعة: أو باعتياره مثالا 
للاحتيال العقيدي. والجدير ذكره أن أعمال جوزيف نيدهام لفتتت أنظارنا أخيرا 
إلى إمكان وجود كثير من الإنجازات التقنية والعلمية المنسوبة إلى أوروبا في 
عصر الثورة العلمية التي هي نتاج تأثيرات لإنجازات صينية سابقة عليها. 
وأوضح أن هذه تؤلف تأثيرات مهمة في العلم الحديث الوليد إيان عصر النهضة 
(0!:1939). بيد أن مثل هذه الأضوات أشّرسة وظلت كذلك. كما أن صورة 
الذات للغرب ‏ سواء لدى العامة أو كما صاغها المفكرون بثقافتهم ‏ لم تجد 
متسها كافيا للفكرة القائلة إن الشرق لم يقدم شيئًا أكثر من جزء تافه ضئيل في 
تشكيل ثقافة وفكر الفرب. 

ونجد في المقابل الاعتراف الواسع بأثر الفرب في الشرق. ونلحظ تحول 
وتحديث آسيا بمختلف الأدوات والوسائل من المسيحية والعلم والرأسمالية 
والاشتراكية والديموقراطية التي أضحت جميعها موضوعات لدراسات 
تفصيلية ومستفيضة. وأصبحت أورَبة الكوكب ثقافيا وسياسيا وفكريا أكبر 
كثيرا من أن يغفلها باحث. واقترن هذا بجانب حتمي هو شعور الأوروبيين 
بالذنب واتهام الذات. وإن من الأهمية بمكان عقد مقارنة بين هذه الدرجة من 
الاهتمام والإدراك المحدود والمقيد من جانب الباحثين والعامة بالمعنى الواسع 
إلى درجة تغلفل الشرق في الوعي الفربي. لذلك أقرر أن من بين أغراض هذه 
الدراسة السعي لتصحيح هذا الخلل والوضع غير المتوازن: وبيان أن للشرق 
دوره القيم في ما يتعلق بتشكيل وتحول الفكر الأوروبي والثقافة الأوروبية 
ابتداء من القرن الثامن عشر فصاعدا . وحري أن أذكر هنا اقتباسا لعالم 
الإلهيات الألماني هندريك كرايمر في معرض الحديث عن غزو الفرب للشرق. 
إذ قال: «هناك أيضا غزو شرقي للفرب أكثر خفاء وأقل وضوحا للعيان من 
الفزو الغربيء بيد أنه مهم في الحقيقة» (178:1570) ['). 


سهر الخرق 
لعل كلمة الاستشراق توجز أكثر التفسيرات شيوعا للافتتان الفربي بالشرق 
دائما ومن دون انقطاع. وتفيد هذه النظرة بأن اهتمام الغرب بالشرق دفعته في 
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الغالب الأعم الرغبة في الهرب إلى «آخر» خيالي وبعيد إلى حد ماء أملا في أن 
يهتدي هناك إلى وسائل رفيعة المكانة حتى إن بدت وهمية: أو إلى مادة ينسج من 
خلالها أحلام الحكمة المفقودة أو العصور الذهبية الخوالي. ويحدثنا رادها 
كرشنان ‏ على سبيل المثال ‏ عن انجذاب الغرب إلى وهج الشرق الفريب الفريد, 
وي'مير إلى واقء أن «الشرق ظل دائما وأبدا في نظر الغرب لفزا رومانسيا. ومهد 
المغامرات التي ملى شاكلة ألف ليلة وليلة. وموطن السحر. والعالم الذي يتوق 
إليه القلب» (13559: .)١01‏ وها هو ميشيل لوبري في دراسته عن «الرومانسية», 
يرى الشرق من منظور الإنسان الغفربيء ويقول: 
هذا المكان الآخرالذي هناك. والمملكة التي تنوق إليها النفس. حيث 
يسود الظن أن الانسان دمكنه هناك أن يفيق متخفمًا من عبء الذات. إنه 
تلك الأرض الواقعة خارج المكان والزمان. حيث نهتدي ‏ كما يسود 
الاعتقاد ‏ إلى موضع يهيم فيه الخيال ونشعر معه بأنتا في بيتنا. 
(لوبري )15119541١‏ 
ويمثل الشرق - حسب هذا المنظور ‏ ميلا يسود في الغرب إلى الهرب 
من الامه وأوجاعه السائدة. والتماس مكان للسلوى. حتى إن بدا غير 
واقعي وزائلاء ولكن ليهيم في عوالم من نسج الخيالء والتطلع في شوق 
إلى حالة من الوجود خارج الزمان متمالية على التقسيمات الأليمة التي 
يئن بسببها هذا العالم. يعبر هذا بإيجاز عن حلم يقظة جمعي لأوروباء 
والذي يمثل عرضا لحالة من الإجهاد والإرهاق تستبد بالثقافة الأوروبية 
بين الحين والآخر. 
وينطوي هذا الفرض على بعض الحقيقة. أولا إن القسط الأكبر من الأدب 
المعني بالشرق لديه ميل متضخم ومبالغ فيه. وخاصية تتصف بالتسامي تقدم 
للأوروبي صورة من نسج السحر والأسرار الخفية؛ هي في آن واحد شيء 
أكثر حكمة وأكثر غرابة وتفرداء وأكثر إثارة للنفئس من كل سلوكيات وأعمال 
المشاهدة في الحضر المحلي. ونرى هذا جليا واضحا في أمرين: أولا في نوع 
الأدب الاستشرافي الأكشر شيوعا من مثل القصص الخيالي وأدب الرحلات 
المفرد على أوسع نطاقء الذي بدأ ينتشر منذ القرن السابع عشر وما بعده. 
ولعل أشهر هذه الصور هي تلك الصورة التي ترسمها شخصية شانغري ‏ لا 
5638 - 2آء الفردوس الأسطوري للاما البوذي التي وصفها جيمس هيلتون 
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في رواية «الآأفق المفقود» (1977). ونراه واضحا جليا ثانيا في سمة ثابتة 
تميز الكتابات الأكثر جدية:؛ التي ستكون محط اهتمامنا في هذا الكتاب. 
أذكر كمثال كتاب القرن الثامن عشر ‏ من مستوى فولتير ‏ الذين لم يقنعوا 
بالكتابة عن فضائل كونفوشيوس وفق فهمهم لهاء بل عمدوا أيضا إلى وصفها 
بعبارات مشحونة بقدر مبالغ فيه من العاطفة التي تصدق عليها حتما صفة 
الرومانسية. وجدير بالذكر أن التبت أضحت منذ عهد قريب موضوعا للميول 
الرومانسية في الفرب؛ وذلك لما تتصف به من عزلة نسبية. ويوضح الأسقف 
بيتر هذا بقوله: «أذنت للغرب أن يلوذ بها كمهرب خيالي. ومجال لنوع من 
الاستراحة القصيرة. وهي مكان حبتها الكتابات في وصفها بكل خصائص 
الحلم والهذاء الجمعي» (1595: 01). زد على هذا كما سوف درى بالتفصيل 
في ما بعد - أن هذا النزوع إلى إضفاء نظرة رومانسية أفضى في الغالب إلى 
فهم خاطى مطرد وإلى تبسيط مخل للشرقء ليس فقط في ما يتعلق بأفكاره 
فإن وجود هذا الميل واضحا في الخطاب الاستشراقي طوال تاريخه لا يزودنا 
بتفسير كاف شاف؛ ذلك أن الفرض القائل إن الاستشراق هو في الأساس 
استراتيجية هروبية هو فرض يغفل عددا من العوامل المهمة سوف تبرز لنا 
يؤكد بوضوح إلى أي مدى توحدت الأنشطة الاستشراقية مع الاهتمامات 
الفكرية الغربية المحورية خلال الفترة الحديثة. وسوف يفيد كذلك ضمنا أن 
من الأفضل ألا ننظر إلى الاستشراق باعتباره ملاذا للهرب إليه والتخفف عن 
طريقه من التزامات وأعباءء. بل باعتباره وسيلة مواجهة لبعض مشكلات 
الغفرب الضاغطة والمباشرة بحدة أكثر من سواها (). 

ويتلازم هذا المرض على نحو وثيق مع الاعتقاد بأن افتتان الفرب بالشرق 
يمثل ردّة عن العالم الحديث إلى اللاعقلانية. إذ نلحظ أن الاستشراق؛ 
وبخاصة في أكثر صوره شيوعاء افترن كثيرا بما يسمى «الهرب من العقل». 
ويعبر هذا عن ميل غير محدد المعالم للتاريخ الثقافي لأوروباء الذي كثيرا ما 
وكيركفورد ونيتشه. ويتجلى واضحا في سلسلة من الحركات والصراعات 
الثقافية والفكرية بدءا من الإيمان بالقوى الخارقة للطبيعة في القرن التاسع 
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عشر وصولا إلى حركة العصر الجديد (*) في أواخر القرن العشرين. وليس 
من شك في أن اهتمام الأوروبيين بالشرق حفزه في أوقات متباينة رد الفعل 
إزاء ما تصوره بأنه الانحياز القوي والمحوري من جانب الثقافة الغربية 
ااحديثة تجاه ما يمكن وصفه على نحو فضفاض بكلمات «العقل والمتطق». 
و«العقلاني». ويعني هذا في الحقيقة رد فعل ضد مجمل قيم وفواعد العلم 
والتكنولوجيا. وند ما تعبر عنه بإيجاز عبارة «المشروع التنويري». ودعم هده 
النظرة ‏ على سبيل المثال ‏ ما أبداه آرثر شوبنهاور ‏ الذي اعتبره كثيرون إمام 
أو رائد اللاعقلانية ‏ من اهتمام شديد بفلسفات الشرق وارتباط الاهتمامات 
الشرقية بالعالم الخفيء عالم خوارق الطبيعة, والميل الحديث جدا إلى 
مطابقة الفكر الشرقي بالنزعات السرية والصوفية, وولع جيل الوجودية 
والتسيل بها تراك الترق 

باللاعقلانية. إذ ريما يكون هذا المصطلح ‏ بعيدا عن أي اعتبارات أخرى ‏ 
مجافيا تماما للدقة وله دلالات فلسفية كثيرة ومعقدة, لتفيد كمفتاح لكشف 
مغاليق الاستشراق. وهذه هي الحال يقينا عندما تولد الحماس أحيانا للأفكار 
الاستشراقية نتيجة لحالة مزاجية تستلزم التخلص من وهم أرى من الأفضل أن 
أسميه بعامة «العقلانية العلمية». وكذلك التحرر من وهم الفلسفات المادية 
والميكانيكية التي احتلت الصدارة في أعقاب التنوير. بيد أننا سنرى في ما بعد 
أن هذا لن يقدم لنا بأي حال من الأحوال تفسيرا وافيا للاستشراق. وإذا شاء 
القارئ مثالا واضحا على هذا نقول إن الاستشراق في القرنين الثامن عشر 
والتاسع عشر لم يقترن في غالب الأحيان باللاعقلانية, بل على العكس. اقترن 
بالتأكيد على العقل والعلم في مواجهة محددة لمفهوم اللاعمقلائية في 
(*) حركة العصر الجديد 70976012686 ع8 ل9ع21: هي إحدى دورات البعث التاريخي لرؤية خَيالية عن 
مسار الفكر والقيم الإنسانية. يزعم أنصارها آن جذورها الفلسفية ممتدة إلى أعماق ثراث تاريخي 
قديم وتنبني على أساس الاعتقاد بوجود فوى خارقة وأفراد من بني البشر لهم سلطان يتمثل في 
القدرة على التعامل مع هذه القوى. يجمع بين أنصارها تراث سري. وحديثهم رمزا وإشارات خفية. 
ويسير تاريخهم عبر دورات ازدهار وانحسار . يقولون بدأ التاريخ على آيدي حكماء الشرون من السابع 
وحتى الخامس ق مم . وحسد هؤلاء فلسفات ديئية بالغة العمق. وأعلام هؤلك لاونو وكوشوشيوس 
في الصين. وهرمس مثلث العظمات أو تحوت المصري. وماهاقيرا في الهند؛ وزرادك.. هي فارس. 
وأنبياء فلسطين. وفلاسفة الإغريق. ولكل دورة اسم خاص بها . 

واقترنت نشأة الحركة في العصر الحديث بأزمة الإيمان المسيحي في القرب ننه ه؛.افسيات: هه 
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الأيديولوجيات ولدى المؤسسات الأوروبية. وحري أن نذكر أن القسط الأكبر من 
«اكتشاف» البوذية خلال العصر الفيكتوري نتج عن الاعتقاد بأنه بالممارنة 
بالمسيحية, المؤمنة بالخرافات. تمثل عقيدة دينية منسجمة مع الفروض الأساسية 
للعلم. ونحن كذلك بحاجة إلى أن نؤكد أن اللاعقلانية في هذا السياق ليست 
بالضرورة المعادل للهجوم الشامل ضد المناهج المقررة للبحث العقلاني؛ بل إنها 
كثيرا ما افترنت بالحاجة إلى توسيع وإثراء مفهومنا عن العقلانية. وثمة عدد من 
مفكري القرن العشرين أبدوا اهتماما بالأفكار الشرقية. اعتمادا على نماذج 
شرقية من دون أن يكون هدفهم إفساد مناهج العقلانية العلمية من حيث هى 
كذلكء. بل وهذا هو الأصح ‏ من أجل حث هذه المناهج على توسيع نطاقها. 
واكتشفوا كذلك عناصر «لاعقلانية» في الفكر الشرفي؛ ليس في معرض إبدالها, 
بل من أجل استكمال وموازنة ما سبق أن رئي تركيزا مغالى فيه في الأوساط 
الفريية على وظيفة الاستدلال العقلي في ضوء فهم ضيق ومحدود. 

وإذا لم يكن الاستشراق يمثل في الأساس نزوع الغرب التماسا للهرب 
بعيدا عن الوافع. أو إلى عالم لا يشقل العقل والمنطق بقيوده على الروح 
البشرية. فإنه ربما يكون قد انبثق من خاصية أوروبية أخرى من المظنون أنها 
خاصية سامية:؛ وأعني بها المضول المعرفي. إذ ربما يكون مصدافا لكلمات 
رجل عالم إلهيات بروتستانتي «نتيجة» بحث الغرب عن الحقيقة والمعرفة. وهو 
ما يمثل في ذاته خاصية بارزة ضفي ثقافة الغرب (كرايمر .)18:197١‏ وفق 
هذه النظرة يصبح الاستشراق ‏ أيا كان ما تضمنه من مبالغات أو عبارات 
إنشائية ‏ جهدا دفعته من حيث الجوهر الرغبة في المعرفة. ومن ثم نتاجا 
لهذا الابتكار الغربي المميزء ألا وهو العلم التجريبي. أو يمكن القول بصورة 
أكثر عمومية بما قاله جوزيف نيدهام ساخرا حين أشار إلى أنه يبجسد 
«تطلعات روح فاوست الأوروبية التي لا تشبع أبدا» (1919 : .)١1١٠١‏ وحدث أن 
هه واضحة بين ما نص عليه الكتاب المقدس وما كشفت عنه البحوث والاكتشافات العلمية 
وثقافات وأديان شعوب الشرق وما عاينه الشباب في رحلاتهم عبر العالم. وبلغت الحركة أوجها في 
الولايات المتحدة خلال ستينيات القرن العشرين [الهيبيز]. وطالب الشباب بأن يكون لهم دور في 
تسيير جميع شؤون المجتمع. وكان اسم الحركة في بداية نشأتها [عصر الدلو] للدلالة على عصر 
جديد مشمول بالروحانيات. ثم تغير إلى «العصر الجديد». واستثارت الحركة تيارات معارضة فوية. 
خاصة الأصولية المسيحية, نظرا إلى معارضة الحركة أصول العقيدة وروايات الكتاب المقدس. 
وسبقت دورة العصر الجديد دورات أخرى على مدى التاريخ: منها «البعث الشرقي» في القرن ال 14, 
والثيوصوفية والروحانية والمسمرية؛ وهكذا عود إلى العصور القديمة الأولى [ المترجم]. 





التنوير الآتي من الشرق 


استعان بهذا الفرض أحيانا من يزعمون وجود فوارق أساسية بين التكوين 
النفسي لشعوب الشرق ونظيره في الفرب. واحتج به التواقون إلى تأكيد 
الخصال المميزة للغرب في صورة من الدينامية والاندفاع بقوة في الأداء 
وإنجاز المشروعات على نقفيض الشرق الكسول القانع بنفسه. وفق زعمهم., إذ 
يكشف عن فضول معرفي محدود بالقياس إلى الفرب. مثال ذلك ما يحدقا 
به إم. كوليس عن أوروباء إذ يرى أنها «تفيض فضولا معرفيا». وأنها كذلك 
«بلغت من الذكاء أوجه. بحيث تدرك أنها بحاجة إلى الكثير الذي تتعلمه من 
الصين» (47:1951). وصرح دنيس دو رجمونت خلال نوبة من السخرية 
بالذات بأن «الإنسان الغربي هو من دأب دائما على المضي قدما وتجاوز 
الحدود التي تفرضها الطبيعة. وكذا تجاوز التقاليد التي غرسها السلف. بل 
تجاوز ذاته قدما على طريق المفامرات» (1537: 39) (). 

أعود لأقول ثانية إن هذا العامل يمثل جزءا من القصة وليس كلها بأي 
حال من الأحوال. إن تاريخ الثقافة الأوروبية منذ القرن السادس عشر 
فصاعدا يؤكد بوضوح تنامي الوعي بمعرفة جديدة ومتجددة. ويرتبط هذا 
الوعي ارتباطا وثيقا بالتحولات الاقتصادية والسياسية التي جرت آنذاك. 
وحفزت هده التحولات. مثلما أثارتها. رحلات الاستكشاف الكوكبية على مدى 
هذه الفترة. وطرأت على الأساليب القديمة من التفكير بشأن العالم والمجتمع 
والقيم والمصير البشري تطورات جذرية على مدى القرون التالية مباشرة 
للنهضة. ويمثل الاستشراق - وفق هذا الإطار ‏ جهدا عاديا ملازما للبحث 
المتسع باطراد عن المعرفة؛ بما يعني أنه قسمة مميزة للحقبة الغربية الحديثة, 
وهو ما ليس بحاجة بالتالي إلى تفسير حي يتجاوز ما يمكن أن نفسر به 
توسع الروح العلمي في العموم. إن ظهور الاستشراق في القرن التاسع عشر 
كمبحث دراسي مقترنا بالدقة العلمية يمكن أن نرى فيه شاهدا يدعم هذه 
النظرة العامة. إذ لنا أن نتصور هنا أن بالإمكان أن نرى حالة واضحة لبرنامج 
بحشي انبثق من النزوع العلمي والوليد الجديد لهذا العصر. ونرى كذلك أن له 
جذوره الممتدة في الماضي إلى الباحثين عن الحقيقة في اليونان القديمة. 

ولكنء وكما هو الحال في الفرضين السابقين. فإن نظرية «الفضول 
المعرفي» تتسم بالبساطة الشديدة؛ ولا تفسر بوضوح كامل الظواهر موضوع 
البحث. إننا حين نراجع ونستعرض تاريخ الاستشراق سوف نجد المرة تلو 
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الأخرى أنه ومع فعالية الرغبة في المعرفة العلمية ‏ مرتبط عادة برياط وثيق 
بعوامل أخرى أكثر تعقيدا. إذ سوف يبين لنا أن الخطاب الاستشراقي يرتيط 
ارتباطا وثيقا لا انفصام له بخطط أوسع نطاقا بكشير من تلك المقترنة 
بمتطلبات البحث والدراسة الاستشرافية من حيث هي. وسوف يبين لنا أيضا 
أن الافتتان بالشرق لا ينيثق من اهتمام نظري بحت فضلا عن الفضول 
المعرفي الشعبي إزاء الثقافات الأجنبية؛ وإنما ينبثق بالأولى من اهتمامات 
ترتبط ارتباطا وثيقا باهتمامات عملية (برجماتية) تضرب بجذور عميقة في 
التاريخ الفكري والثقافي والسياسي الخاص بأوروبا. وطبيعي ‏ كما سوف 
نرى في ما بعد فإن هذه الاهتمامات والاستجابات الاستشراقية إزاءها. 
تتباين من عصر إلى آخر. ويبقى علينا أن نرى بدقة وتحديد دورها الذي أدته 
خلال الخطاب الغريي الحديث في عمومه. لذلك فإن إحدى الحجج الرئيسة 
التي ينبني عليها هذا الكتاب تفيد بأن الاستشراق ‏ حتى وهو في أكشر 
مسوحه إغراقا في الأكاديمية ‏ ارتبط بقوة وعلى نحو لا انفصام له 
بالاهتمامات والمشكلات الغربية. ومن ثم لا يمكن تصوره إلا في نطاق محدود 
جداء باعتباره بحثا عن المعرفة المنزهة عن الغرض. 


إدوارد سعيد: مسألة السلطة 

أهم هجوم مؤثر ومتسق فكريا على تفسير الاستشراق تأسيسا على مقولة 
«المعرفة الخالصة» جاء على لسان إدوارد سعيد. استعان سعيد بنظرية 
ميشيل فوكو عن «السلطة/المعرفة». وأكد أن الاستشراق. أيا كانت دعاواه 
الصريحة والمعلنة لا يقدم لنا «صورة صادقة» عن الشرق, وإنما يقدم تصوراء 
أو تصورا في صياغة جديدة. وبناء جديد نكاج معرفة «استعمارية» هي من 
نتاج وخلق الفازي المحتل؛ لكي يفهم في ضوئها حتمية الاختلاف. ويستهدف 
التصور وفق صياغته تأكيد هوية الغرب المتميزة. وكذا تعزيز هيمنة الفرب 
السياسية والثقافية على الشعوب الآسيوية. ومن ثم فإن الاستشراق في نظر 
سعيد بنية صيفت في غمرة الصراع الاستعماريء. ويعبر عن الجناح المسيطر. 
ولم تأت الصياغة تعبيرا عن دراسة علمية فقطء بل أيضا عن دراسة 
أيديولوجية منحازة... تخفي الصراع وراء قناع عبارات أكاديمية وجمالية 
.)5١١:1945(‏ لذلك - ووفق هذا التفسير ‏ نخطي إذ نتصور الاستشراق في 
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صورة معرفة موضوعية منزهة عن الفرض. ويكون الخطأ أعظم حين نفكر 
فيه في ضوء مزاج رومانسي يستهوي النفس. ولن يكون الاستشراق هنا فهما 
منهجيا خاطتا ولا تشويها عنصريا للتقاليد وتراث الشرق: بل إنه في نظر 
سعيد ليس إلا تعبيرا وتبريرا للسلطة الكوكبية التي يمارسها الغرب الحديث. 
وأصبح تفسير سعيد للاستشراق؛ الذي توسع وعدل على أنحاء متباينة, 
عقيدة وقدوة لا يكاد يخرج عنها أحد من بين الباحثين والدارسين. كما أثار 
جدلا واسع النطاق خلال السنوات الأخيرة. لذلك سوف يتعين علينا 
بالضرورة دراسته دراسة فاحصة مع قدر من التفصيل. ونحن بحاجة أولا إلى 
أن نكون واضحين في ما يتعلق بنطاق موضوع بحثه. يبدو لأول وهلة أن 
«الشرق» موضوع اهتمام سعيدء ليس الصين أو اليابان أو الهند؛ بل هو على 
الأصح الشرق الأوسط. كذلك فإن الاستشراق موضوع بحث الكتاب الذي 
يحمل هذا الاسم (الذي صدرت طبعته الأولى عام 19174) معني بالمعالجة 
الفكرية الغربية للعالم العربي/الإسلامي. وهو العالم الذي مارست عليه 
بريطانيا وفرنسا نفوذهما بشكل أو بآخر على مدى المائتي عام الماضية. 
ويبدو واضحاء بمعنى ماء أن هذا التحديد يستبعد بوضوح الشرق القائم في 
ماوراء المشرق. ويلمح سعيد إلى الفوارق الواضحة في الروابط التاريخية 
التي تريط غرب آسيا من ناحية؛ وشرق وجنوب آسيا من ناحية أخرى بأوروبا 
(انظر .)١7:19180‏ مثال ذلك. وفي مقارنة مع الإسلام. لم تكن الهند أو 
الصين تمثل تهديدا عسكريا لأوروبا خلال الفترة الحديثة. ولم تكن المسيحية 
متداخلة من حيث فقه الإلهيات مع أديان شرق وجنوب آسيا. ويمكن القول 
بكلمة واحدة إن جماع تاريخ الشرق الأوسط ارتبط بتاريخ أوروبا سياسيا 
ودينيا وفكريا بوسائل تختلف اختلافا صارخا عن الحال مع بقية آسيا. ومع 
هذا يوضح سعيد أنه يرغب في أن يرى آثار دراسته ممتدة إلى ما وراء 
الشرق الأوسط لتبلغ جميع مناطق الشرق التي خضعت بطريقة أو بأخرى 
لنفوذ القوى الأوروبية. ونجد هذه الإشارة الضمنية في ملاحظة له تقول «إن 
نطاق الاستشراق يواكب بالدقة والتحديد نطاق الإمبراطورية (المصدر نفسه: 
.)١4‏ علاوة على هذاء فإذا كانت ملاحظات سعيد في ما يتعلق بشرق 
وجنوب آسيا هي ملاحظات أولية وعاطفية إلا أن باحثين آخرين معنيين 
بالاستشراق التقطوا العصا التي قدمها ومضوا قدما بها. نذكر كمثال برنارد 
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فاور فى بحثه عن بوذية شان 2ا5لط0نا8 مو© 7(*). إذ يؤكد أن دراسة سعيد 
«تصدق أيضا على حالة «الشرق الأقصى»: ذلك أن الهند والصين بخاصة 
أصبيحتا موضوعا لخطاب شرفي ممائل» :١597(‏ 1-6). ويسترسل كولين 
ماكيراس في استخدام نموذج سعيد على نطاق واسع في دراسته عن الصور 
الغريية عن الصين. إذ يؤكد أن هذا النموذج وإن صاغه سعيد تحديدا ليكون 
نقدا للدراسات الغريية عن حضارات غرب آسيا إلا أن الأفكار الرئيسية فيه 
تصدق بالمثل تماما على دراسة الصين» .)5:1١585(‏ ونذكر بالمثل فيليب ألموند 
إذ يبدأ انطلاقا من فرض يقول إن «الخطاب الفيكتوري عن البوذية إنما هو 
جزء من خطاب أعم وأشمل عن الشرق على النحو الذي أوضحه إدوارد 
سعيد فى كتابه الاستشراق» ١5489(‏ : 06). وانتهى عدد آخر من الباحتين إلى 
تقائج ممماظة ويشتكل ند[ كبا لازن بعيد :تدك كمشال رطية جوينون اللاي 
يحدثنا عن الاستشرافقي الألماني هيرمان أولدنبرغ ويقول إنه كان «أداة في 
خدمة الطموح المومي» (الألماني) ويرى أن سيب اهتمام الغرب بالفلسفات 
الشرفية «ليس بهدف التعلم منها... بل للعمل بكل الوسائل الوحشية أو الماكرة 
لتحويلها وانتحالها أسلوبا للتفكير الغريى واتخاذها أداة يعظون بها» :١941١(‏ 
1١01‏ و6١١).‏ ويرخفض إرنست غيلنر القول إن الاستشراق «صورة الشرق التي 
تبدو في آن واحد غلوا ساخرا وفرضا من أعلى ووسيلة للاستعباد والسيطرة» 
(ككذ١ا:ة؟).‏ 

أدنى الحدود مجال لدراسة علمية تكتنفها خلفية من التعبير الأدبي وحماس 
الهواة والأساطير الشعبية. إنه المبحث العلمي الممستخدم أداة للتعامل مع 
الشرق على نحو منهجي باعتباره موضوعا للدراسة والاستكشاف والممارسة: 
اللغوية المشاحة لكل من حاول الحديث عن الشرق» (1958060: ؟7). إذا كان 
الاستشراق استمد معلوماته من الرحلات واغتذى بمعلومات جرى تحويلها 
إلى أؤرويا على ايد الأربناليات التبقيرية والتجان والمديرين هو فى جوقيرة 
«عالم نصء بنية, أوروبية» اختلقها أصحابها لخدمة متطلبات خطط أوروبية 


(») طائفة بوذية من سلالة بوذية زن اليابانية [المترجم]. 





التنوير الآتي من الشرق 


معينة. والغرض من بناء مثل هذه الصورة وصياغة مثل هذا الإطار للخطاب 
هو تأسيس «آخر ذي دلالة». والذي عن طريقه تحدد أوروبا (أو الفرب) 
هويتها هي الخاصة. ومن ثم تأكيد تفوقها وحقها في الحكم والتسيد . ويصرح 
سعيد قائلا «وطبيعي أن جميع الثقافات تفرض تصويبات على الواقع الخام», 
وتحول الموضوعات الخاصة بالثقاضات الأخرى المصلحة المتلقي» (المصدر 
نفسه: 17). معنى هذا أن جميع المعارف يجري تخطيطها بهذه الوسيلة 
واختزالها إلى شيء يمكن إدارته واستيعابه. ولكن في حدود ما يتعلق بمعرفة 
الشرق فإن من المهم الإقرار بأن عنصر السلطة ينفذ إلى أعماق العملية. إذ 
إننا هنا لا نتعامل مع نوع من المعرفة المحضة. حتى وإن افترضنا وجود مثل 
هذا النوع من المعرفة منفصلا عن الأحداث السياسية ومن دون أن يصطبغ 
بصبفتها. ولكننا بصدد معرفقة محصورة داخل العملية التاريخية في 
مجموعها.ء والتي يمكن إيجازها في كلمة «الإمبريالية الغربية». وجدير 
بالملاحظة أن هذه الحجة في أعم صورها تعني السلطة بأوسع معانيهاء ولها 
جذورها الممتدة إلى نيتشه على أقل تقدير. ولعل أشهر صورة معاصرة عنها 
هي دراسة فوكو التي تقرر أن المعرفة هي في واقع الحال دالة سلطة؛ بمعنى 
أن «كلا من السلطة والمعرفة يتضمن الآخر مباشرة... حيث لا توجد علاقة 
قوى من دون مجال معرفة يمثل البنية المترتبة عليها؛ ولا أي معرفة لا تفترض 
مسبقا ولا تؤلف في الوفت نفسه علافات قوى» (فوكو. /ا/191: 37). 

وهكذا يدفع إدوارد سعيد ‏ بوجه عام بأنه لا إنتاج للمعرفة في العلوم 
الإنسانية في وسعه أن يغفل أو يستنكر تورط صانعه كذات إنسانية في 
ظروفه الخاصة .)١١:19586(‏ وهذا هو ما يتجلى تحديدا في الظروف 
السياسية لعلافة الغرب التاريخية بالشرق. 

وتشتمل هذه الحجة على عدد من القضايا تتميز بأنها ذات طبيعة محددة 
من حيث الصواب التاريخي للقضية التى يعرض لها سهعيد. وكذا من حيث 
الطبيعة الإبيستمولوجية أو المعرفية بعامة. ونجد في الفئة الأولي بعضا ممن 
دفعوا بأن سعيد قدم صورة شائهة عن عمل الاستشراقيين: وأنه بالغ كثيرا 
في الحديث عما وصل إليه إنتاجهم مدفوعا بالعداء للإسلام. ولكن نظرا إلى 
أن هذه القضايا متعلقة بالشرق الأوسطء فإن لنا أن نطرحها جانيا 9). 
وتعتبر القضايا الإبيستمولوجية أوثق صلة باهتماماتنا الراهنة. وهنا لا يبدو 
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لنا واضحا دائما ما الذي يفهمه سعيد في شأن العلاقة بين المعرفة والسلطة. 
إنه يقرر من ناحية؛ وبإصرار. أن جميع المعارف عن الشرق صاغتها في 
التحليل النهائي حوافز إمبريالية شاملة مهما ادعى الباحث الاستشراقي 
الإخلاص والاستقلال. إذ ما هي الصورة الأخرى التي يمكن أن نصوغ بها 
عبارات من مثل «جميع المعارف الأكاديمية عن الهند ومصر صبغها إلى حد 
ما الواقع السياسي العام (للإمبريالية) ووسمها بميسمه وانتهكها؟ ويؤكد أن 
التصورات عن الشرق ما هي إلا تصورات خاطئة وتشويهات» (المرجع نفسه: 
- 777). ونراه من ناحية أخرى يحاول تجنب ما فد يفيده هذا ضمنيا 
من أن الاستشراق «مجرد مجموعة من الأكاذيب» (المرجع نفسه: 1). ونراه 
أيضا في نقاط عديدة يخرج عن طريقه التي رسمها لإنكار أي نوايا اختزالية, 
مؤكدا أن «الاستشراق ليس مجرد موضوع أو مجال سياسي تعكسه وتعبر عنه 
بشكل سلبي الثقافة أو الدراسة أو المؤسسات» (المرجع نفسه: ؟١).‏ ويستطرد 
قائلا: «وعلى عكس فوكو... فإنني أومن بأن كل فرد من الكتاب يترك بصمته 
المحددة على بنية النصوص الجمعية التي تغدو من دون ذلك نصوصا جمعية 
مجهولة الصاحب» (المرجع نفسه: 77). وتكمن عند المستوى الأعمق تلك 
المسألة القديمة قدم الزمن بشأن المرجعية الذاتية. وهي مسألة تستبد بأي 
وضع شكي أو نسبوي في أساسه. ونذكر هنا ما أشار إليه أخيرا كريستوفر 
نوريس. إذ قال إن من بين المشكلات التي تبرز مع استخدام فهم فوكو لعلاقة 
السلطة/المعرفة مشكلة تفيد بأنه إذا كانت جميع مزاعم الحق وثيقة الصلة 
بدافع السيادة والسيطرة. إذن معنى هذا أن الأطروحة ذاتها تقوضت. ويؤكد 
نوريسء تأسيسا على هذا الرأي. أن أكثر الاستراتيجيات استنارة وليبرالية 
والتي اقترنت بالاستشراق لا يمكن تمييزها من حيث الإطار المعرضي عن أكثر 
أشكال القهر والاستغلال إبهاما وغموضا (15955:الفصل 6). كذلك وفي 
الاتجاه نفسه دفع برنارد فور بأن نقد سعيد أخفق في أن يكون واضحا 
صريحا بشأن الأسس الأيديولوجية للكاتب ذاته؛ ووقع في شرك «اصطناع 
كبش فداء» منهجيء حيث ينزع نقد أخطاء الاستشرافيين إلى تجاوز «القيود 
الإبيستمولوجية» التي تعج بها كل أشكال الخطاب. علاوة على هذا يؤكد فور 
أن سعيد لا يسلم تماما بواقع أن الاستشراق أفرز عددا من الاستبصارات 
العقيمة؛ وأن هذه الأخيرة كان مصيرها الإهمال بشكل منظم بسبب الفرض 
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القائل إن فلاسفة وباحثي الغرب وكلاء غير واعين لحساب الإمبريالية 
الفربية (1547: 5-/). ويمكن لهذا النقد اموجه إلى إدوارد سعيد أن يصل 
في ذرى حدته إلى درجة الزعم بأن فرضية الاسد ستشراق من شأنها أن تفضي 
حتما إلى نزعة شك عقيم. بل يمكن أن تصل بنا إلى حيث يتعذر توافر تصور 
ملائم أو عادل عن أي ثقافة أخرى "). 

وثمة تأويل بديل أكثر ليبرالية لدراسة سهعيد. وقد يبدو في جوهره أكثر 
استساغة. ويذهب هذا التأويل إلى أن السلطة تمثل عاملا واحدا فقط من 
بين عدد من عوامل معادلة الشرق ‏ الغرب. ومن ثم فإن عبارات مثل «القوة 
متلاحمة النسيج للفاية للخطاب الاستشرافيء. وروابطه الوثيقة جدا 
بمؤسسات التمكين السياسية والاقتصادية الاجتماعية» (سعيد 1:195848) 
تفيد ضمنا أن هيمنة الغرب على الشرق ليست في الحقيقة سوى عامل 
واحد. وإن كان مهما للفاية. وذلك في محاولة إضفاء معنى تاريخي على 
الاستشراق. ويبدو لي أن فوة القضية التي يعرض لها سعيد تكمن في قدرتها 
على إرغام الاستشراق على الكشف عن أصوله التاريخية المكبوتة وعن خططه 
الأيديولوجية الخفية. أيا كانت الطبيعة النوعية المحددة لهذه الأصول وتلك 
الخطط. وسوف يتضح لنا تماما في الأجزاء الوسطى من هذا الكتاب أن 
مسألة حب الفرب للصين والهند لم تكن شأنا بريئا موضوعيا غير متحيزء 
هذا إذا جاز لنا أن نستعمل عبارة فرنسيس بيكون. ولم يكن الداضع إليها يقينا 
في الجوهر والأساس رغبة منزهة عن الغرض التماسا للحقيقة:؛ بل كانت 
مؤلفة من عوامل حفز متباينة ارتبطت بدورها باهتمامات ومصالح الغرب 
المتنامية باطراد في الشرق. ولهذا فإن تاريخ العلاقة الثقافية والفكرية بين 
أوروبا وآسيا على مدى القرون الأربعة الماضية يتعين حتما النظر إليها في 
ضوء نمو القوة العسكرية والاقتصادية للغرب. وذهب البعض إلى مدى أبعد 
كثيرا من هذاء بما يفيد أن الاستشراق في دراسته للتقاليد الدينية والفلسفية 
لآسيا إنما كان مجرد الجناح الفكري لكل الاستراتيجية المترابطة والمتكاملة 
التي تهدف إلى وضع خارطة وعمل فياسات تقديرية وتصنيف لشعوب آسيا . 
ركام 000 الوصول إلى أنجع وسائل السيطرة والتحكم؛ وإن دور الباحثين 
الاستشرافيين لم يختلف إلا في القليل عن دور الجغرافيين والمسساحين رسامي 
الخرائط الذين كانوا جزءا من الحاشية الاستعمارية ('). وهكذا فإن الافتتان 
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بالديانات الهندية؛ الذي بدأ في أواخر القرن الثامن عشر. لا نراه فقط 
باعتباره حدثا تواقق وقوعه مع فترة التوسع الاستعماري الأوروبي في شبه 
القارة. بل باعتباره حدثا مرتبطا ارتباطا وثيقا لا انفصام له بالرغبة في 
تحقيق السيطرة: بكل معاني السيطرة:؛ على مناطق الهيمنة التي تم الاستيلاء 
عليها حديثا. وسوف نكتفي بمثال واحد. يشير إي. جي. شارب في دراسته 
عن الصور الغربية لكتاب الهند المقدس بهاغافاد غيتاء ويقول: 
السبب في أن شركة الهند الشرقية في لندن كانت على استعداد 
لتمويل أول ترجمة لكتاب غينا كان جزئيا اقتناعهم بأنه قد يؤكد أن من 
المفيد لهم سيا سيا أن يفعلوا هذا... وقد مولت هذه الشركة النجارية 
نفسها ترجمة ماكس موللرئنص الريغ فيد؛ !*) بناء على تلك 
الأسس ذاتها. 
(شارب 16:1988) 
وإذا كانت البينة التاريخية التي سنوردها في ما بعد تشير إلى نتيجة مفادها 
أن ما يسميه فوكو «نظم حكم الحق». سواء من وراء قناع ا أو تجاري أو 
دينيء إنما كانت فاعلة ومؤثرة صراحة أو ضمنا في المشروع الاستشرافي. ولكنها 
تفيد أيضا بأن هذا لا يمكن طرحه باعتباره تفسيرا كافيا ووافيا للاستشراق. 
وعبر عن هذا المفكر الإسلامي ألبرت حوراني بقوله: 
بينما أصاب إدوارد سعيد إذ قال إن «الاستشراق» نمط ؛ غريي , مميز 
في التفكير... فإنه بسط الأمر للغاية عندما أفاد ضمتا بأن هذا الأسلوب 
في التفكير مرتبط ارتباطا لا انفصام له بوافع السيطرة: بل إنه في 
الحفقيقة مشنق منها. 
(حوراني )571199١‏ 
ومن ثم فإن الرأي الذي أود إبرازه أنه بينما أصاب إدوارد سعيد في دعواه 
بأنه لا توجد معرفة مبرّأة من السياسة. فإن ربط الاستشراق بالسلطة 
الاستعمارية يمكن أن يمثل جزءا واحدا فقط من القصة. ونحن لكي نتبين ما 
يتعين أن نحكيه لاستكمال القصة يلزم النظر الآن إلى بعض الآراء النقدية 
الأخرى لجهود سعيد في هذا المجال. 
(*) ريغ فيدا 7608 8ع8: الفيدا هي المتون المقدسة الأقدم ذ في الهندوسية. بما في ذلك المزامير 
والتراتيل وطرق ونصوص العبادة. ومجمعة في أربع مجموعات اسمها ريغ فيدا [المترجم]. 
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إن نموذج إدوارد سعيد في التفسيرء. حتى وإن تعاملنا معه في أقصى صوره 
تحرراء نجده في آن واحد عام جدا ومحدود جدا من حيث القدرة على الوفاء 
بالأغراض التي نهدف إليها هنا. إنه عام جداء لأننا حتى إن سلمنا بقوة إقناعه 
المنطقية خلال ذروة الفترة الاستعمارية التي تمتد تقريبا ما بين 18٠١‏ و+2,150 
فإنه يصبح هشا ضعيفا إذا ما عمدنا إلى توسيع نطاق تطبيقه إلى ما يعد 
هذه الحدود . وهذا ما عبر عنه أحد الباحثين إذ قال: «كان هناك استشراق 
قبل الإمبراطوريات» (رودنسونء. .)١175١:19586‏ ومن ثم ليس من المستساغ 
القول بأن مصلحة فلاسفة التنوير في الكونفوشية إنما كان حافزهاء حتى لو 
لاشعورياء الرغبة في السيطرة على الصين. إذ إن هذا أضعف ما يمكن أن 
تفيده هذه العبارة. علاوة على ذلك فقد شهدت هذه الفترة ذاتها من 
-- 1500 بعض الاستثناءات لفرضية سعيد, التي كثيرا ما يستشهد بها 
الباحثونء وأولها ألمانيا. فمن المعروف أن الباحثين الألمان قاموا منذ مطلع 
القرن التاسع عشر بدور محوريء بل ورائد أحياناء في ترجمة نصوص الهند 
القديمة والتعليق عليها. وهذه هي النصوص التي عرفت طريقها إلى أوروبا 
على أيدي الموظفين الاستعماريين البريطانيين. ولم تكن لألمانيا خلال هذه 
الفترة أي مصالح استهمارية في الهند أو في الصين ("). ويخص الاستثناء 
الثاني اليابان؛ التي لم تكن أبدا مستعمرة أوروبية. ولم تخضع أبدا لأي نوع من 
المؤامرات التجارية التي كانت مفروضة على الصين خلال القرن التاسع عشر. 
كذلك لم تحدث أي محاولة منظمة منذ مطلع القرن السابع عشر لتحويلها عن 
عقيدتها الدينية على أيدي الإرساليات التبشيرية المسيحية. ولكنهاء مع هذا 
كله؛ كانت موضع اهتمام الدراسات الاستشراقية (0). 

وتتجلى محدودية التفسير السعيدي. من ناحية أخرى. في نزوعه إلى 
الاختزال وميله إلى إغفال قدر كبير مما يتصف به الاستشراق من ثراء وتعقد, 
وما لازمه من دوافع وحوافز. أو أنه بطريقة أخرى عمد إلى التكلف في 
ملاءمتها قسرا ضمن قالب بسيط أكثر مما ينبغي. إنه في الوقت الذي يسلم 
فيه بأهمية العوامل المقترنة بدعم السلطة الاستعمارية نرى أن أحد القسمات 
الشائعة للاستشراق التي سادت مباشرة طوال الفترة الحديثة هي طريقة 
استخدام الغرب للأفكار الشرقية كفعالية للنقد الذاتي ولتجديد الذات سواء 
في المجالات السياسية أو الأخلاقية أو الدينية. حتى وإن أدركها باعتبار أنها 


بعض الأفكار المبدئية 


ذلك الآخر. وإن آخرية الشرق المتصورة ليست حصرا تعبيرا عن كراهية 
متبادلة؛ وليست كذلك مجرد وسيلة لتأكيد تفوق أوروبا المظفرة؛ ولكنها توفر 
إطارا مفاهيميا يسمح بمرجعية خصبة متبادلة» ويسمح باكتشاف نماذج وأوجه 
للتمائل والتناظر. أو لنقل بعبارة أخرى دعم وتعزيز علاقة تأويلية استيطانية 
«هرمنيوطيقية» مثمرة. لم يكن الأمر مقتصرا فقط على إعلاء قيمة الشرق 
مرارا في أعين الأوروبيين والارتفاع به إلى ذرى الكمال المجيد ‏ وهو ما يفسره 
على نحو كاف فرض «إضفاء النظرة الرومانسية» ‏ ولكن الصحيح أن هذه 
المكانة كانت مصدرا لتوتر خلاق بين الشرق والغرب. واستثمر الغرب هذه 
المكانة كأساس ليعيد تقدير وتقييم نفسه. وإصلاح مؤسساته وتجديد مذاهبه 
الفكرية وليدة الغرب. وسوف يتبين لنا المرة تلو الأخرى أن المثقفين الأوروبيين 
وضعوا صراحة وعلى مدى القرون تراث الغرب الأصلي وتفرده موضع تساؤل؛ 
بل وأيضا مسألة احترام الذات ‏ نجد كونمفوشيوس مكافئًا لأرسطو والكتاب 
الهندي المقدس بهاغافاد غيتا على قدم المساواة مع الكتاب المقدسء التوراة 
والإنجيل. ومجموعات الأطروحات الفلسفية لفقه الإلهيات الهندوسي في 
الكتاب الهندوسي المقدس الأوبانيشاد [*) تناظر. قيمة وقدراء فكر الفيلسوف 
الألماني كانط. والحكيم الهندي بوذا مناظر للمسيح. والطاوية وهي النزعة 
الطبيعية عند الحكيم الصيني لاو تسو تناظر علوم الإغريق. ونلحظ أن 
الحماس الزائد والمتضخم للأفكار والممارسات الشرفية كثيرا ما اقترن بحركة 
الثقافة المناهضة في ستينيات القرن العشرين. بكل ما تضمنته من تمرد 
شبابي ضد النزعات الأصولية «الأرثوذكسية» للحياة البورجوازية الحديثة. 

ولكن ما سوف يتضح لنا هو أن الاستشراق أدى على مدى ثلاثة قرون 
دورا ثقافيا مناهضا ودورا مضادا للهيمنة. وأصبح بوسائل متباينة الناقد 
بإلحاح لجميع أنواع الفكر الأصولي «الأرثوذكسي». كما كان عامل شحن 
للاحتجاج الراديكالي. واستطاع بفضل هذا كله أن يفيد إيجابياء ليس في 
تعزيز الدور المقرر رسميا لأوروبا وللهوية الأوروبية؛ بل أفاد في تقويض 
(*) الأوبانيشاد 40158:9م1]: أي مجموعة من بين ٠١4‏ نصوص تاآملية فلسفية من الفيدا التي تتضمن 
صياغة شعرية. ويعتقد آنها ألفت عام 05٠١‏ ق.م تأسيسا على تعاليم شاعت منذ ٠٠٠١‏ ق.م. وتمثل 
المرحلة الأخيرة في تراث الفيدا والتعاليم المبنية عليها تسمى فيدانتا 7602813. وتتعلق الأوبانيشاد 
بوجه عام بالحديث عن الرسائل الفلسفية التي تصوغ معالم فقه الإلهيات في الهندوسية قديما. 
وطبيعة الحقيقة والواقع والروح الفردية أتمان وروح الكون الكلي براهمان ونظرية التناسخ وطبيعة 
الأخلاق [المترجم],. 





التنوير الآني من الشرق 


أسسهما (). ويتعين أن نضيف أن هذا الدور الثقافي المناهض ليس بالضرورة 
هو ما يستلزم منا تلقائيا التسليم به. إن البعض قد يختلف بشأن 
الاستحقاقات الأخلاقية والاجتماعية لحركة الستينيات في القرن التاسع 
عشر التي أشرنا إليها تواء ومن ثم يدفع بأن أهدافها ونتائجها كانت ضارة 
بكل المقاييس. وإن من بين الأمور الخلافية أيضا القول بأن بعض المتحمسين 
الشرقيين استهوتهم الأفكار الفاشية. وليس ثمة خلاف أبدا بشأن التورط 
المخزي لبعض المستشرقين في دعم التمرد النازي ضد الديموقراطية 
الليبرالية. وسوف نعود ثانية إلى هذه الأمثلة المثيرة للجدل ولفيرها ضي 


حديث تال. 
الاستشراق من حيث هو مرآة تصحيحية 


لنحاول في هذه الأثناء أن نلقي نظرة عن كثب وتدقيق أكثر في هذا 
التساؤل المعبر عن استراتيجية الشك أو مراجعة الذات. وهذا عامل معترف 
به في التاريخ الفكري للغرب والذي ظهر خلال القرون القليلة الماضية 
واكتسب نمطا مميزا. وتحدثت مي رس فاو إليّاع مؤرخة الأديان: عنه باعتباره 
ارتباطا «هرمنيوطيقياء أي تأويليا استبطانيا مع الشرق؛ وباعتباره كذلك 
«مواجهة مع» الآخرين مما يساعد الإنسان الغربي على أن يفهم ذاته على نحو 
أفضل (1970: .)١١-٠١‏ ويظهر عند مستوى معين ببساطة كبيرة كوسيلة 
تساعد المفكرين على النظر من بعد إلى أوروبا والتطلع إليها وكأنهم من 
خارج: أي كمرآة يتفحص منها الناس فروض وانحيازات تراثهم وتقاليدهم 
الخاصة. وطبيعي أن هذه الاستراتيجية ليست مقتصرة أبدا على علاقة 
أوروبا بالشرق. مثال ذلك أنه في أثناء حقبة التنوير راجت مختلف أنواع 
التصورات عن المجتمعات والقبائل الأجنبية. سواء منها ما هو واقعي أو 
متخيلء وذلك بهدف انتقاد مظان الحمق والقصور في الحضارة الأوروبية. 
وخير مثال مشهور عن ذلك أسطورة الهمجي النبيل. وهكذا نجد آمي 
غلاسنر غوردون في نقاش له لاتجاهات التنوير الفرنسي إزاء الشقافات 
الأخرى بعامة يبرز حقيقة أن «الفلاسفة كانوا يؤمنون بأن توافر منظور أوسع 
وفهم أشمل للمجتمعات غير الأوروبية من شأنه أن يمكنهم من فهم أنفسهم 
على نحو أفضلء وكذا فهم العالم الذي يعيشون فيه (من كتاب بولابيلي وفان 
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كلي 1587: 0 77). وقدمت الصين؛ كما سوف نرى لاحقاء إلى «الفلاسفة» 
التتوير الذي أرادوه تحديدا في صورة «منظور أوسع». وكانت الهند هي التي 
زودت الرومانسيين بالمرآة التى كشفت لهم عن مظاهر القصور في عصورهم. 
ثم بعد ذلك البوذية والطاوية اللتان اقتحمتا طريقهما لإسداء خدمة مماثلة. 
وما فنئت هذه الاستراتيجية رائجة وملحة بوضوح اليوم في عدد من المجالات 
الفكرية والثقافية. وهذا هو ما يعبر عنه افتباس لعبارة على لسان ريتشارد 
بيرنشتين فالها في مؤتمر فلاسفة الشرق ‏ الغربء إذ فال: «إن المرء لا يسعه 
التوصل إلى فهم مؤسس على المعلومات ومتسق البنية للتراث الذي ننتمي 
«نحن» إليه إلا من خلال لقاء متشابك مع الآخرء أي مع آخرية الآخرء أي 
وجود هذا الآخر كذات مستقلة عني (عن الألمانية .)97:19951١‏ 

إذا مضينا إلى أعمق من ذلك إلى حيث يثوي في مركز هذا النمط ما 
يمكن وصفه على أحسن وجه بالقلق الثقافي السائد. وهو إدراك لا يبعث على 
الاطمئنان لخطوط المنازعات. ويسري عميقا إلى ثنايا قطاعات الحياة 
الثقافية الأوروبية؛. نافذا عبر مستويات من السياسة والدين والفلسفة. وينبثق 
عنه هنا إحساس بنوع من الانهيار الأساسي في قلب الوجود الفكري والروحي 
والمعنوي للغرب. ويذهب المؤرخ وليام هاس إلى أن اهتمام الغرب بالشرق منذ 
القرن السادس عشر وما بعده يكشف عن حالة «شك عميق»». ويبرز حقيقة أن 
«الحضارة الغريية في العصر الحديث أصبحت, أكثر فأكثر. لغزا غامضا 
بالنسبة إلى نفسها ‏ مرتابة بشأن جوهرها وقيمتها - مشوشة غير مطمئكنة 
بالنسبة إلى الطريق والهدف» .)45”-47:1١5057(‏ ويحدشا ريتشارد بيرنشتين 
من وجهة نظر يغلب عليها الطابع الفلسفي عن «فلق ديكارتي لا يكف عن غزو 
تراث فكري أضحت أسسه ذاتها مشكلة دائمة بالنسبة إلى التراث نفسه» 
(انظر بيرنشتين .)10-١11987‏ ونلحظ استخدام مصطلحات طبية 
ومصطلحات تحليل نفسي مرارا في هذا النص. وليس من العدل القول؛ 
بكلمات فيلسوف الأديان نينيان سمارت إن كلا من الشرق والغرب يمثل «نقدا 
مفيدا لتراث الآخرء والذي به يمكن لكل طرف أن يتحدى الآخر ويكون عامل 
تصحيح له» .)١١١:595:1997(‏ وثمة نهج أكثر تدميرية في نزعنه المتطرفة: 
نجده يكرر المرة تلو الأخرى الحديث عما يعانيه الأدب الاستشراقي من 
«أزمة» أو «اعتلال» متباين الأشكال. ويجري عرضه باعتباره مرضا يحدق 
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بالحضارة الفربية مما يستلزم أن نوجه أنظارنا إلى الشرق التماسا للعلاج 
وطلبا للشفاء. مثال ذلك أنه في مطلع ثلاثينيات القرن العشرين حذرنا 
سي .جي. يونغ من أننا «نعيش يقينا في فترة تعاني أشد أنواع القلق والتوتر 
العصبي والتشوش وفقدان الاتجاه في نظرتنا» .)1111:1971١(‏ وبعد بضعة 
عقود علق الفيلسوف تروي ويلسون أورغان على الأزمة الراهنة بقوله «نحن 
في حاجة إلى ما وراء الغرب التماسا للعلاج» (19179: 7). وتباين «العلاج» 
الذي بإمكان الشرق أن يضعه للفرب وفق تفير الظروف والمطالب 
والاحتياجات على مدى القرون الأربعة الأخيرة. وأصبح شائعا أن «تجدد 
الاهتمام بالديانات الشرقية يتوافق مع فقدان الغرب لثقته في قيمه هو 
الثقافية؛ ومع تضاؤل مكانة المسيحية في داخل المجتمع والثقافة الغربيين 
(دافيز .)١7:197١‏ ولكن دعوى الكتاب الذي بين أيدينا هي أن البحث عن 
تشخيص وعلاج من خلال الارتياط بالشرق ليس أبدا ظاهرة معاصرة. بل 
يمكن تتبع تاريخها باعتبارها فكرة متسقة باطراد على الرغم مما اعتراها من 
تباينات كثيرة على مدى التاريخ الفكري الغربي الحديث. 

وكم هو عسير أن نجد في الشرق خلال الفترة الحديثة متوازيات 
تاريخية للاتجاه إلى الخارج التماسا لعلاج ثقافي وروحي. وثمة أمثلة كثيرة 
بطبيعة الحال للاهتمام بالأفكار الغريية بين المتعلمين من أبناء الصين 
والهند. ومن الجدير ذكره أن عددا من أهل الفكر في الصين في عصر 
أسرة مانشو كانوا تواقين للتعلم من أوائل إرساليات الجيزويت والتحاور 
معهم. واستمع باهتمام وشغف بلاط السلطان المغولي أكبر (جلال الدين 
أكبر )١11١0 - ١057‏ في القرن السادس عشر للأفكار الجديدة الوافدة من 
أوروبا. بيد أن مثل هذه الاهتمامات كانت محدودة للفاية من حيث 
دلالاتها وتأثيراتها الثقافية. ولا يمكن النظر إليها باعتبارها تجليات 
لحالة من القلق الثقافي العميق. ويمكن القول إجمالا إن الشرق لم يقبل 
على الفرب في حماس وفضول معرقيء وأنه لم يرحب طوعا وعن أريحية 
ذاتية بالأفكار الغريية؛ كما لم يشأ أن يستخدم هذه الأفكار لتقويض دعائم 
أفكار سائدة عنده. ولكن لا ريب في أن الشرق شهد خلال الفترة الحديثة 
حركات إصلاح مهمة وذات شأن: إذ إن الأفكار الغريية استوعيتها في 
المرن التاسع عشر عن قصد حركة الإصلاح الهندية. وكذا اليابان ضي 
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عصر الإصلاح الميجي (1515:1878) وحركة التفريب الصينية في 
ستينيات القرن التاسع عشر. وحري أن نقول إن الهند والصين في القرن 
العشرين أيضا استوعبتا الأفكار الغريية؛ واستجابت كل منهما بطريقتها 
الخاصة على نحو إبداعي إزاء هذه الأفكار. وعايشت نتيجة لذلك فترة 
كانت خلالها ثورة تجديد وإعادة تقييم للذات بكل ما صاحب هذه الثورة 
من آلام. بيد أن هذه العملية كما يوضح هابفاس لم «تأت نتيجة لتطورات 
انطلقت بداية من الداخل وتم إنجازها كاملة داخل الذات (الشرق)» ولكن 
ثمة تفيرات وانقطاعات مفروضة من الخارج» .)58٠:1944(‏ حقاء وكما 
يقول هينريش كرايمر «إن الشك ومراجعة الذات والأزمة الداخلية التي 
تهاني منها حضارات الشرق العظمي اليوم... ألقيت عليها كقنبلة من 
خارج» .)31١:19310(‏ علاوة على هذاء إذا نظرنا إلى الصين وهي في أوج 
سلطانها وذروة نفوذها الإمبراطوري في القرن الخامس عشر وفتما كانت 
أمم كثيرة متاخمة لحدود الصين تدفع الجزية لإمبراطور «ابن السماء». 
وكانت بالتالي رعية لهيمنة الصين الشاملة؛ لا نلحظ أي زيادة ذات بال في 
الفضول المعرفي لمعرفة هذه الأمم التابعة: ولا نلمس رغبة. إلا في القليل, 
للتعلم منها. ونعرف أنه على مدى ثلاثين عاما تقريباء ما بين ١1١6‏ 
و877١,‏ انطلقت من الصين حملات بحرية تحت فيادة شنغ هو. وضمت 
مئات السفن الحربية ‏ كان أكثرها أكبر كثيرا من أي سفن عرقتها أوروبا 
حتى القرن التاسع عشر ‏ وكان هدفها تأكيد هيمنة الإمبراطورية الصينية 
على بحر الصين والمحيط الهندي. ولكن لم تشهد الصين آنذاكء. ولا في أي 
فترة أخرى أي ظاهرة ثقافية موازية للاستشراق (:). 

ولكن كيف لنا أن نفسر هذا التضارب؟ قد يدفع البعض بأن عدم التماثل 
بين الشرق والغرب في هذه الصدد إنما حدث ببساطة نتيجة لفارق افتصادي 
عميق يمثل أساس الاختلاف بين الاثنين» وأن ميل الغرب نحو التماس تحليل 
للذات لبيان أسباب المرض إنما هو «قانون راسخ في ثنايا نسيج وجوده. وأنه 
نتيجة لنمطه الروحي المميز وديناميته الأصيلة» (كرايمر 5755:195١‏ ١7؟3).‏ 
ورأي بعض المعلقين كما أشرنا سابقا في هذا الفصل «أن هذا دليل على 
الفضول المعرفي في إصرار فاوستي وعلى دينامية الجبلية». وتبين لنا أن هذا 
كان أشبه بطابع دائمء «كليشيه». منن القرن السابع عشر والذي يؤكد أصحابه 
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أن الثقافات الآسيوية هي بطبيعتها الغالبة ثقافة سكونية, ومحافظة بشدة 
بالمقارنة بأورويا. ريماء والحال كذلك. أن ميل الغرب إلى نقد الذات إنما هو 
نجل لتوع من الاستياء الإلهي؛ ورغبة لا فكاك منها في السؤال والاستقصاء. 
وهي ميول ظهرت جميعها أولا بين فلاسفة الإغريق. وكانت فقسمة جوهرية 
مميزة للنفس الأوروبية منن ذلك التاريخ. 

وغير خاف أن مثل هذا النوع من التفسير قد يكون مخرجا يسيرا 
ولكن. هل يمكن الزعم أصلا بأنه تفسير إن لم نقل إنه يعطي الأيديولوجيا 
الغفربية والادعاء الكاذب بأن النزعة العنصرية علم؟ إننا لكي نهتدي إلى 
تفسير أكثر ملاءمة نفدو في حاجة إلى توسيع بؤّرة حوارناء وأن نضع ضمن 
أفق رؤيتنا النطاق الأوسع من أطياف التاريخ الثقافي الغربي الحديث (''). 


العدمية والغرب 

من المسلم به لدى ‏ جميع المؤرخين بعامة أن أوروبا أثناء النهضة وبعدهاء 
ومنن البداية الأولى للفترة الحديثة. تعرضت وعلى جميع المستويات ابتداء من 
المستوى الفكري والثقافي وحتى السياسي والاقفتصادي لتحول عميق وصل إلى 
حد القطيعة الجذرية مع ماضيها. وكثيرا ما اصطبغ هذا التحول بألوان بطولية. 
وهو ما تمثل في الإطاحة بقيود الإقطاع ومظاهر القمع الثقافي التي شهدها 
العصر الوسيط والتبشير بميلاد العالم الحديث قرين اكتشاف الحرية الفردية 
وإطلاق العنان لقوى العقل البشري وتحريره من أسر قيود الطبيعة. ويمكن أيضا 
النظر إلى هذا التحول باعتباره كان تحولا صادما نظرا لأنه أحدث قطيعة 
عميقة مع الماضي ومع تقاليد الفكر المترسبة في النفس من زمن طويل؛ وكذا مع 
تراث العقيدة والممارسة علاوة على ما أحدثه من تحلل من المفروض اللاهوتية 
قصورها في أحيان كثيرة. وحري أن ندرك أن هذه الصدمة فرينة التوسع 
الكوكبي لمصالح أوروبا التجارية والسياسية هي التي هيأت لناء كما سوف أؤكد 
في ما بعد, أفضل مفتاح لفهم ميلاد الاستشرا اق في الفترة الحديثة . وتمثل في 
الحميقة أيضا عاملا ظل فاعلا حتى يومنا هذا. وهذه هي النظرة التي أوجزها 
جوزيف نيدهام الذي رأى في «جماع تحوللات النهضة والثورة العلمية والإصلاح 
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الديني وظهور الرأسمالية العوامل التاريخية التي ساعدت على تولد نوع من عدم 
الاستمرار الثقافي وانفصام الروح ليؤدي هذا كله إلى بذل جهد محموم بفية 
الوصول إلى أطر فكرية بديلة (انظر نيدهام 177-1157-19575). 
ولنحاول معا النظر إلى هذه التحولات عن كثب مع تدقيق أكثر. كان الرأي 
السائد عادة اعتبار القرنين الخامس عشر والسادس عشر وما اقترن بهما 
من تدفق مستمر للأفكار من الإغريق القديمة وروما وكذا من التراث اليهودي 
والهرمسي السري هي نقطة الارتكاز التي يعتمد عليها الفكر الغربي الحديث. 
ويعبر المؤرخ في. جي. كييرنان عن هذا بقوله: 
شهدت أوروبا وعلى مدى قرنين بعد عام ١10٠‏ هزة وزلزالا شملا كل 
مناحي الحياة وكأنها غاصت في مرجل الأميرة والساحرة الاغريقية 
ميديا لتجديد شبابها. وأعود لأقول كان نحولا أكثر جذرية من أي 
تحول آخرشهدته المناطق الكبرى على ظهر المعمورة؛ وعمانت معه من 
مسيرة تحول عاصف حافل بالتغيرات خيرها وشرها منذ العصر الوسيط 
حتى الحديث. 
(كييرنان 17:191/1) 
برزت شخصيات جسورة أول الأمر من أمثال مارسيليو فيشينو وبيكو ديلا 
ميراندولا ومن بعدهم روبرت قلود وجيوردانو برونو. والتمسوا معا سبيلا لتجميع 
هذه الأفكار ومواءمتها ودمجها معا داخل إطار توفيقي موحد جديد, ثم العمل 
على إعادة تأسيس فروض العصر الوسيط على قاعدة جديدة أكثر شمولا. 
ويمثل هذا الجهد ‏ كما سوف نرى في ما بعد مشروعا تأويليا «مرمنيوطيقيا» 
تم إحياؤه وتجسيده في صورة جديدة داخل خطاب استشرافي. وذلك في مراحل 
ومواضع متباينة على مدى القرون. وظهر الإصلاح الديني البروتستانتي كرد فعل 
ضد هذا الميل التوفيقي. ولعل حركة الإصلاح هي أعمق تحول وأبعده أثرا في 
الحياة الفكرية للفرب؛ إذ وضعت عمليا نهاية للمشروعات الكلية الكونية سواء 
لمسيحية العصر الوسيط أو للنهضة؛ ومهدت الطريق لاحتمالات مثيرة ولاتزال 
مؤرقة بشأن التعددية اللاهوتية والفلسفية. وأعيد اكتشاف فلسفات الشك 
والفلسفات الذرية التي عرفتها اليونان القديمة. وكانت سلاحا قويا لمناهضة 
النزعة الأصولية (الأرثوذكسية) الرسمية. وأدى هذا كله في اقتران بالموضى 
التي تولدت عن الصراع الديني إلى ظهور أسلوب جديد للتفكير أكثر انفتاحا 
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وخلقت بذلك النظير الفكري الذي استخدمته أورويا بعد ذلك لتحدي مفهوم 
التنوير ذاته عن العقل. وأوجزت حنا أرندت الواقع الساخر لهذا الموقف. 
وذلك في ملاحظتها التي تقول: «إن أورويا عندما عمدت؛ بكل شغف 
وحماس., إلى الترويج لقوانينها ودعوة القارات الأخرى إلى العمل بها. حدث 
أنها هي نفسها كانت قد فقدت عمليا إيمانها بها» (85:15606). 

وحري أن نلحظ أن المفهوم النظري لحالة عدم الاستقرار هذه؛ وما صاحبها 
من مظاهر القلقء يتمثل نموذجها الكلاسيكي في مفهوم نيتشه عن العدمية, 
والفكرة القائلة إن جميع القيم والمعتقدات التقليدية في عالمنا الحديث جرى 
تجاهل قيمتهاء وأن «أسمى القيم أنقصت من قيمتها نفسها». ولكن الهدف 
مفتقد. إذن «لماذاة لا إجابة عن السؤال» (4:19748). ويتجاوز كثيرا تحليله 
للعدمية الشكوك الارتيابية بشأن المعرفة الإنسانية التي كانت الشغل الشاغل 
للفلاسفة. ويسعى إلى تحديدها باعتبارها أزمة مكانها من قلب الحضارة 
الغربية. وذلك لأن العدمية تمتد جذورها من أسس الحداثة ذاتها. وذهب إلى أن 
هذا ظرف تاريخي خاص بأوروبا الحديثة. وأن سببه عوامل داخل التاريخ 
الثقافي الخاص بأوروبا. ويمكن تتبع جذور هذه العوامل وصولا إلى التراث 
الفلسفي الغربي وظهور العلم الحديث: بل وظهور المسيحية ذاتها. ويؤكد نيتشه 
أن «العدمية الكاملة هي النتيجة الضرورية المترتبة على المثل العليا التي سادت 
آنذاك. بل والإيمان بمقولة العقل ذاته» (المرجع نفسه: 215 ؟7١).‏ 

وتتجلى واضحة أفكار ممائلة لأفكار نيتشه في كتابات عدد من علماء 
اجتماع القرن العشرين. إذ ها هو إميل دوركايم في دراسته التحليلية عن الثورة 
الاجتماعية التي اقترنت بالتحول من الأشكال التقليدية إلى الأشكال الحديثة 
للاجتماع البشري. ووصف هذه الحالة في ضوء ما سماه «الأنومياء (*). وهي 
نزعة فردية مفرطة تفضي إلى ظهور حالة من عدم اليقين وعدم القدرة على 
(*) الأنوميا 250016: تعني في العلوم الاجتماعية حالة عدم الاستقرار أو حالة الاضطراب والقلق 
لدى الأفراد الناجمة عن انهيار المعادير والقيم الاجتماعية أو الافتقار إلى الهدف والمثل العليا. دخل 
المصطلح إلى علم الاجتماع على يدي عالم الاجتماع الفرنسي إميل دوركايم عام 14417 في كتابه 
«الانتحار». واقتبسه من الفيلسوف الفرنسي جين ماري غويو. وتتجلى حالة الأنوميا في ظل حالة 
التفكك التنظيمي لمؤسسات المجتمع وانهيار المعايير والانفصال بين الأهداف الاجتماعية المعلنة 
والوسائل الصحيحة لتحقيق هذه الأهداف, والتناقض الفاضح بين ما يشاع من أيديولوجيات رسمية 


وبين ما يجري على أرض الواقع. ويشعر المرء سيكولوجيا بالاغتراب والعبثية والانهيار الأخلاقي مما 
ينعكس سلبا وعزلة وانحراقا [المترجم] . 
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وميلا للصراع. وخير ما يوجز هذا الأسلوب التزام ديكارت في كتابه «التأملات» 
بالعمل على تقويض أسس الآراء الرسمية الراسخة آنذاك وإعادة بنائها على 
أسس جديدة أكثر رسوخا. علاوة على هذا نجد أن الثورة العلمية لم تؤد فقط 
إلى تحول في فهمنا للطبيعة. بل ساعدت أيضا عند مستوى أعمق من حياتا 
الفكرية على توليد روح جديدة للبحث أكثر انفتاحا مع موقف الشك. إزاء كل ما 
نتلقاه من معارف. ونلحظ هناء وعلى امتداد هذا التحول. خيطا شديد الوضوح 
والفعالية يمثل صراعا أصبح معروفا خلال القرن السابع عشر بعبارة «معركة 
القدماء والمحدثين». ودار هذا الصراع حول محور هل نبقى ملتزمين بالحكمة 
التقليدية التي أكدتها التجربة أو نعمل اقتداء بوحي رواد الفكر من أمثال بيكون 
وديكارت وغاليليو ونشق لأنفسنا سبيلا جديدة وتوجهات جديدة غير محددة 
المعالم بعد ل" 

إن طبيعة الاستشراق وما تحمله من تناقض ظاهري وما تكشف عنه 
بأسلوب فريد للغاية عن صورة مزدوجة للذات متكافئة التضاد عند الأوروبيين 
يمكن إلى حد ما سبر غورها في ضوء طبيعة التضاد المزدوج الأصيل في 
التاريخ الأوروبي خلال مطلع العصر الحديث. وتكشف كذلك عن التوترات 
الباطنية داخل الحياة الثقافية والفكرية آنذاك. ومع هذا كله كان هذا هو 
العصر الذي بدأت فيه البلدان الأوروبية تتحد معا باعتبارها كيانات واعية 
بذاتها ويمكن تحديدها والتعرف عليها. وحدث ذلك عندما بدأت أوروبا وبعد 
فترة طويلة من الانكفاء على النفس طوال العصر الوسيط أسلوبا دفاعيا في 
التحول إلى الخارج: وقد امتلأت ثقة وطاقة جديدتين. وأصبحت مقتنعة 
تماما بتفوقها وبرسالتها العالمية. وشجعت هذه الفترة أيضا على توهج فضول 
معرفي إنساني وعلمي جديد. وحمزت إلى تطوير سلسلة جديدة من المناهج 
والمباحث الدراسية. وكانت كذلك عصرا استطاع بفضل قوة هذه التغيرات 
العميقة توليد درجة غير مسبوفة من القلق والشك الذاتي. وليس من المبالغة 
في شيء.؛ في الحقيقة: الزعم بأن «بذور العدمية كانت كامنة في حركة 
التنوير منن البداية الأولى» (غيدينز .)48:1955٠‏ والجدير ذكره هنا أن النزعة 
العقلانية ذاتهاء التي ميزت حقبة التنوير ووعدت بالإطاحة بجميع الخرافات 
القديمة. ساعدت على خلق بيئة يمكن أن تصبح فيها التراثات الآسيوية. من 
بين أمور أخرى. موضوعات للتحليل والدراسة؛ تأسيسا على التفكير العقلي. 
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التنبؤ. ووهن كارثي لمعايير السلوك التقليدية. ووصف بيتر بيرجر منذ عهد 
قريب جدا الحداثة في ضوء «فقدان الشعور بهوية الانتماء. وهي حالة يكف 
خلالها المرء حرفيا عن معرفة من هو». و«تصبح الحقيقة موضع شك, 
ويتهددها خطر الفراغ من المعنى» (14174: .)١1‏ ويتولد هذا الوضع عن فقدان 
المعتقدات التقليدية المتصفة بالشمولء وكذا نتيجة ظهور «كثرة من عوالم الحياة 
التي تواجه المرء بخبرات اجتماعية ومعان دائمة التفير داخل ألوان طيف 
واسعة النطاق؛ مما يجبر المرء قسرا على اتخاذ قرارات ووضع خطط جديدة 
دائما. وههنا لا يصبح العالم وحده بل والذات أيضا موضوعا... لعملية فحص 
وفرز أليمة» (المرجع نفسه : 74 70). ولا نزال حتى وقت معاصر أكثر نجد 
علماء اجتماع من أمثال أولريتش بيك وأنطوني غيدينز يرون الحداثة في ضوء 
المخاطرة والخطر وعدم اليقين. وهذا الموقف يمكن تتبع تاريخه إلى عصر نمو 
التجارة الدولية الحرة التي لا تخضع للسيطرة في القرن السابع عشر. ويرون 
أيضا أن هذا كله يمكن أن نشهده في الظاهرة المعاصرة للعولمة الثقافية, التي 
تولد لدى الأفراد والجماعات ميلا إلى القلق الذي يثير الشك والمراجعة 
الذاتية (''). ويتوازى مع هذا تاريخ الفلسفة الحديثة. وهنا لا نرى فقط مجالا 
للصراع بين مدارس متنافسة ‏ العقلانية والتجريبية. المثالية والواقعية, 
الواحدية والتعددية. وهذا قليل من كثير من المذاهب الأكثر حيوية ‏ ولكننا نذكر 
فقط نطاقا احتلت فيه مظاهر القلق الثقافي سالفة الذكر بؤرة الاهتمام 
الشقافي. ونلحظ في هذا المجال أن خطر العدمية ظل دائما عند السطح أو 
دونه. ابتداء من صراع ديكارت مع نزعة الشكء ومرورا بكانط واستجابته إزاء 
شكوك هيوم بشأن المعرفة البشرية. ووصولا إلى سلسلة من فلاسفة القرن 
العشرين. عند رسل وحتى رورتيء الذين ناضلوا ضد مراوغة الأسس 
الإبيستمولوجية الراسخة (*'). 

وحري أن نؤكد أن ليس بالإمكان النظر إلى الاستشراق باعتباره مجرد 
عرض أو نتيجة لهذه الحالة من التشوش والاضطراب الثقافي والفكري. 
ذلك لأنه ساهم أيضا في اطراد وتفاقم هذه الحالة. إن اكتشاف الحضارات 
القديمة والمتقدمة في الشرق كان إضافة إلى حالة الشك وفقدان اليقين 
التي تعانيها الثقافة؛ والتي بدأت تتشكك جديا في مدى صوابها هي. وشرع 
المفكرون الأوروبيون في أثناء هذه الفترة في صياغة فكرة التفرد الأوروبي: 


بعض الأفكار المبدئية 


أو في الحقيقة الفكرة التى تتحدث عن تفوقها الأصيل على الثقافات 
والأعراق الأخرى. ومع هذا فإن اللقاء مع الصين ثم مع الهند كان بمنزلة 
قوة إضافية جديدة أثرت في اتجاه مساو ومضاد. ونذكر هنا ما قاله 
الباحث الاستشراقي الفرنسي رايموند شُواب في هذا الصدد: «أدرك 
الغرب أنه ليس المالك الوحيد لماض فكري يثير الإعجاب». وهذه حقيقة جاء 
إدراكها «خلال فترة بدا قيها كل شيء كأنه جديد غير مسبوق واستثنائي» 
(1584: المقدمة ص"56). علاوة على هذاء أثارت الاكتشافات الجديدة كما 
هائلا من الأسئلة الحرجة عن أصول وتفرد المسيحية؛ وكذا أصول السلالة 
البشرية والمصادر التاريخية للغات الأوروبية وعالمية المعتقدات الدينية 
والأخلاقية. وحيث إن الفترة كانت هي الفترة نفسها التي بدأت فيها صياغة 
العلوم الإنسانية» فليس لنا أن ندهش إذ نكتشف وجود مفكرين يجدون بحثا 
عن معلومات تتجاوز حدود كل من أوروبا وتاريخ الكتاب المقدس. وطبيعي. 
وفي مثل هذا السياقء. فإن وجود حضارات غير أوروبية لها معتقداتها 
وسلوكياتها وأخلافها المتقدمة. وإن بدت مختلفة جذرياء يمثل معلومات 
جديدة مهمة ولكنها مثيرة أحيانا للحيرة والارتباك. 

ولكن ماذا عن أوجه المقارنة مع آسياة شهدت المجتمعات الآسيوية يقينا 
ثورات عظيمة واضطرابات. سواء في مجالات السياسة أو الفكر. ولكن هذه 
الأحداث على جسامتها لم تسفر عن نتاكج عميقة الأثر شأن النتائج التي 
أفضت إلى ميلاد العصر الحديث في التاريخ الأوروبيء والتي تحولت معهاء 
خلال فترة قصيرة نسبيا إلى ثقافة كوكبية. ولنأخذ حالة الصين مثالاء مع 
رفضنا للتفسيرات التبسيطية المخلة التى تحدتنا عن «ركود» الصين كفرض 
أساسي. يوافق الباحث الصيني وين يوان فيان على أنه خلال الفترة التي 
أعقبت حكم أسرة شنغ أرسلت الصين في مطلع القرن الخامس عشر بعثات 
بحرية عسكرية. ولكن الصين كانت تفتقر آنذاك إلى الظروف الاجتماعية ‏ 
السياسية الواعدة, التي تفضي إلى إنتاج وتعزيز ودعم... سلسلة من العناصر 
الفكرية الجديدة تماماء والاتجاهات الجديدة. وأساليب الفكر الجديدة. شأن 
ما حدث في أوروبا منذ النهضة وما بعدها .)52-15١:1540(‏ ويدعم نيدهام 
هذا الحكم «أنجزت أورويا نهضة وإصلاحا دينيا والتزاما عظيما بإحداث 
تفيير اقتصاديء. وهو ما لم تنجزه الصين» (1506057: 594). ذلك لأن الصين 
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كانت واقعة في قبضة النظام البيروقراطي الخانقة, ولم تشهد التحول 
الجذري إلى الحداثة إلا بعد أن اضطرها الفرب إلى ذلك. وثمة مثشال مهم 
معارض يمكن أن يكون موضوعا للنقاش فى حالة الانتفاضات الاجتماعية 
والسياسية فى الضين: الى وقمت كاذل الفدرة القاقية لانهيان حقم اسشرة عاق 
عام ١٠17م.‏ أدت هذه الأحداث إلى عملية تدمير والإطاحة بالأيديولوجيا 
الكونفوشية السائدة. كما أدت إلى فترة طويلة من الفوضى الثقافية والفكرية. 
ومهدت السبيل لهيمنة ديانة أجنبية هي البوذية؛ ثم أخيرا إلى عصر إحياء 
ثقافي عظيم لأسرة سونغ. ويعلق المؤرخ آرثر رايت على هذه الفترة بقوله: 
«يلحظ المرء هنا اتجاها معاديا للتقليد تجاه كل المظاهر التقليدية القديمة, 
حيث نشهد عملية بحث فلقة ومحمومة التماسا لشيء جديد . وتضمنت هذه 
إعادة تفعيلء ثم تبني ما نم افتباسه من دين غريب» (15171: .)١74‏ ولكن على 
الرغم من المقارنات السطحية مع مستهل الفترة الحديثة في أوروباء يجب أن 
نؤكد أن هذه الحقبة من تاريخ الصين لم تشهد ما يميزها بالتوجه إلى الخارج 
للتوسع التجاري أو الإمبريالي خارج نطاق نفوذها التقليدي. كما لم تشهد أي 
شيء يماثل المشروعات الحرة المدفوعلة بوخي الرأسمالية, أو ظهور نظام 
الدول القومية. ومن ثم لا شيء يمكن في التحليل النهائي أن نقارنه 
بالتحولات التي حدثت في أوروبا. 

وها نحن لم يبق لنا في النهاية سوى الفرض المسبق القوي. وهو أن ظهور 
وتطور الاستشراق في الغرب اقترن على نحو وثيق بظروف تفردت بها أوروبا 
خلال الفترة الحديثة ‏ وهذه هي ظروف الثورة الثقافية والتوسع الكوكبي ‏ 
وساعدت هذه الظروف أولا على خلق فراغ أليم في قلب الحياة الروحية 
والفكرية لأوروباء وثانياء ميلاد أوضاع سياسية جغرافية «جيوبوليتيكية» يسرت 
انتقال رؤى عالمية بديلة من الشرق. وسوف نعمل خلال الفسمين التاليين من 
الكتاب على التوسع في عرض واختبار هذه الآراء الأولية التمهيدية. وذلك عن 
طريق تتبع جماع التطور التاريخي للاستشراق على مدى القرون الأربعة. 


الجزء الثاني 
صناعة الشرق 


للم 
«مثلما نزع الجيزويت إلى أن 
بروا الكواتوشية عن رطب 
مشروعهم هم. كذلك كانت 
الحال بالنسبة إلى 
«الفلاسفة» الذين صاغوا 
تأويلاتهم في ضوء أفكار 
التنوير. وعكست تأويلاتهم 
بذلك فلسفتهم السياسية 
والصورة الطوباوية التي 
تمنوها لأوروبا بعد أن تتحول» 
المؤلف 


العو س بالصسن: 
خصر السنويد 


من العالم القديم إلى العالم الوسيط 

قبل محاولة سرد تاريخ اللقاءات الفكرية بين 
الشرق والغرب في عصر التنوير. أراني في 
حاجة إلى التطلع بنظرة عجلى إلى التيادلات 
الثقافية الباكرة بين الشرق والغرب في العالم 
القديم. نعرف أن الإسلام امتد بحيث غطى 
منطقة الشرق الأوسط ابتداء من القرن السابع 
الميلادي وما بعده. وبدا كأنه صنع حاجزا عقليا 
وماديًا لا سبيل إلى اختراقه في العصور 
الوسطى بين ثقافات المتوسط وثقافات جنوب 
وشوق أسياء:وادئ هذا إلى ظمسن حنفيقة أن 
التبادل التجاري بين الشرق والغرب في العالم 
القديم كان قد أسّس على قواعد صلبة وقتما 
كان الإغريق يرسون الدعائم الفلسفية للفكر 
الغربي. واستمر هذا التبادل في الازدهار باطراد 
على مدى فترة الهيمنة الرومانية وتأسيس 
اللسيحية. وطورت وقتذاك الإمبراطورية 
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الوجامشية [الأخمينية) "ا لبلا فازس البنية الأنناسسية المتقدمة الطرق 
السريعة والعملة المشتركة. وذلك من القرن السادس وحتى القرن الرابع ق.م. 
وامتدت هذه الطرق إلى مسافات بعيدة وصلت إلى وادي الإندوس مما ساعد 
على تيسير التجارة ليس بين الهند ونهر القرات فقطء بل أيضا على طول 
طرق الحرير الشهيرة التي تصل المتوسط بالشرق الأقصى. وتؤكد الشواهد 
الكثيرة ازدهار التجارة في العصر الروماني حيث كانت تجري عمليات تبادل 
لإبدال التوابل بالصوف والفضة والذهب. ومن الجدير ذكره أنه خلال هذه 
الفترة أيضا حلت الإسكندرية ومنذ تأسيسها عام 77"ق.م محل أثينا كمركز 
للحياة الفكرية الهيلينية. وكانت الإسكندرية بمنزلة منطقة تقاطع طرق 
للتبادل التجاري والثقافي بين الشرق والغرب. 

وليس لنا أن ندهش في مثل هذا السياق إذا عرفنا أن سلعا أكثر تجريدا من 
التوابل أو الذهب حملت على طول طرق القوافل والطرق البحرية. خاصة مع 
وجود بعض المؤشرات على حدوث عملية نقل ثقافي بين الشرق والغرب. وثمة 
اعتقاد أن فيثاغورس الذي أثر تأثيرا عميقا في أغفلاطون قضى شطرا من حياته 
في مصر حيث تعلم بعضا من الفلسفة الهندية. وغير خاف أن الفلاسفة العراة 
كانوا من الموضوعات التي أثارت فضول المفكرين في العالمين الإغريقي واليوناني 
قديما. كذلك كان الرهبان البوذيون معروفين في العالم الهيليني. ومن المسلم به 
أن القدر الأكبر من هذه المعلومات هي معلومات تأملية نظرية وغير مؤسسة على 
شواهد وبراهين موثقة. وإن كنا نعرف عن يقين أن الإمبراطور الهندي أسوكا 
(14؟قمم) عمل على نشر التعاليم البوذية إلى ما وراء حدود بلاده؛ وأرسل 
المبشرين الرهبان في بعثات في اتجاه الغرب يحملون رسالة بوذاء وترجموا بعضا 
من مراسيمه المستوحاة من البوذية إلى اللغتين الإغريقية والآرامية. بيد أن غزو 
الإسكندر المقدوني للهند عام 77 ق.م يمثل أهم حدث درامي موثق تاريخيًا عن 
الحوار بين الشرق والغرب. وحري أن لا ننسي أن الإسكندر الذي تعلم على يدي 
أرسطو لم يكن معنيًا فقط بالغزو العسكري والتوسع السياسيء بل واضح أن مثله 
(*) الإمبراطورية الهخامشية: 56أم512 8118626010 وتسمى أيضا الامبراطورية الفارسية 
الهخامشية (004-١75ق.م).‏ أكبر إمبراطورية عرفها التاريخ القديم. امتدت من آسيا الوسطي 
وأففانستان وشمال باكستان والعراق وشمال السعودية وشرق المتوسط ومصر غربا حتى أجزاء من 
ليبيا. حققت إنجازات ثقافية واقتصادية مهمة إلى أن هزمها الإسكندر. المؤسس هخامش 
(أخمينيس). وأشهر الملوك من بعده قورش وقمبيز الأول [المترجم]. 








الهوس بالصين 


الأعلى أيضا هو «عقد زواج بين أوروبا وآسياء» (انظر هابفاس 1988 : .)٠‏ وليس 
من شك في أن الإسكندر ورفاقه كانت لديهم بعض المعرفة عن الهندء وأنهم 
اغتذوا على قصص رواها المؤرخ الإغريقي كتسياس الكنيدي (توفي ١٠غق.م)‏ 
صاحب العديد من المؤلفات عن بلاد فارس والهند. واصطحب الإسكندر معه في 
حملته كثيرا من الفلاسفة. نذكر من بينهم فيرو مؤسس مدرسة الشك. وواضح 
أنه بذل الجهد للتعرف على الأفكار الدينية والفلسفية السائدة في الأراضي التي 
أخضعها لسيطرته. وكم هو جدير بالاهتمام تأمل إلى أي مدى أفضى هذا 
الوضع إلى تبادل حقيقي للأفكار. ونلمس يقينا بعضا من التوازيات الحقيقية بين 
نظرة «النساك» الهنود من مثل غوتاما بوذا من ناحية:؛ وبين أفكار الشكاك من 
ناحية أخرى. إذ كان كلاهما معنيًا بآلام ومعاناة البشر والحرص على تحقيق 
حالة من رباطة الجأش من خلال التهذيب والانضباط الذهني. وثمة فيلسوف 
آخر اصطحبه الإسكندرء ويدعى أونسيكريتوس الذي لم يتأثر فقط بضبط 
النفس عند الفلاسفة العراة الهنود وقدرتهم على تحمل أشكال من الألم شديد 
القسوة من دون شكوىء بل رأى في عريهم تعبيرا عن «الموقف الطبيعي » 
وانتمائهم إلى مبادئ أخلاق الطبيعة. واتخذ الفلاسفة الإغريق المعروفون باسم 
الكلبيين هذا العامل في نقدهم لأعراف الإغريق. 

وحين يصل بنا الحديث إلى التأثير المحتمل للفكر الهندي في المسيحية نعود 
أدراجنا ثانية إلى نطاق التأمل والتخمين النظريين وإلى مظاهر التوافق التي 
تستتفر الفكر. وثمة تخمينات منذ منتصف القرن التاسع عشر بشأن الروابط 
التاريخية المحتملة بين المسيحية والبوذية. ونجد في الحقيقة بعضا من أوجه 
التمائل المثيرة للانتباه بين الاثنين التي تستصرخنا بإلحاح طلبا لتفسيرها. 
وسوف نعود إلى دراسة وفحص هذه التخمينات بتفصيل أكثر فى الفصل 
الخامس. ولكن يجب علينا في الآونة الراهنة أن نؤكد أن انتقال الأفكار من الهند 
إلى الغرب مع بداية التاريخ الميلادي ليس أبدا بالأمر بعيد الاحتمال. من وجهة 
نظر تاريخية بحتة. وسبق أن أشرنا إلى انتشار الإرساليات التبشيرية التي بعث 
بها أسوكا في اتجاه الغربء وإلى انفتاح الإغريق للتأثير الشرقي. علاوة على هذا 
فإن عبادات أورفيوس وديونيسيوس وميشراس (*) التي ازدهرت في كل أنحاء 


(*) أورفيوس شاعر وموسيقار أسطوري. والأورفية ديانة أسطورية إغريقية. وديونيسيوس إله الخمر 
والقصف والعربدة وتمجيد الخصوبة في الطبيعة عند الإغريق. وميثراس إله النور عند الفرس [المترجم]. 
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العالم الإغريقي الروماني والتي ربما قدمت نموذجا للكثير من جوانب العقيدة 
والعبادة المسيحية مع كل مظاهر تطورها في القرون الأولى التي أعقبت المسيح, 
يجمع بينها يقينا تراث مشترك مع ديانات الهند. ونعود لنقول إن القسط الأكبر 
من هذا الرأي تخميني. وإن ثمة تساؤلات بشأن أولوية هذا على ذاك لا يزال من 
الصعب الإجابة عنها. ولكن الشيء اليقيني في هذا كله أن أي محاولة لفصل 
التراث الفربي عن التراث الشرقي هي محاولة جد مصطنعة. وعلى الرغم من 
صعوبة تحديد وتتبع خطوط مباشرة للتأثير, إلا أن في الإمكان فهم تطور 
المسيحية على نحو أفضل خاصة ما يتعلق باهتمامها بالروح ونزوعها الصوفي إذا 
ما بحثنا أصول نشأتها داخل سياق أوسع نطاقاء ونظرنا إليها باعتبارها جزءا 
من تراثات أوسع نطاقا مما تحدثت عنه الروايات المعتمدة ('). 

زد على هذا أن ثمة مؤشرات تدل بوضوح على أن الأفكار الغنوصية [*) 
التي كان لها دور مهم في التطور الباكر للعقيدة المسيحية. تأثرت بالفكر 
البوذي والهندي. وجدير بالذكر أن كلاً من كليمنت (توفي ١17م)‏ وأوريجين 
(105-1481م) كانا مواطنين من مواطني الإسكندرية. وعلى دراية جيدة 
بعديد من جوانب الفلسفة الهندية. ونجد عددا من التوازيات المثيرة للانتباه 
بين أفكار الفنوصيين. من مثل الاهتمام بالروح وحياتها الباطنية ومصيرها 
وبين الأفكار المألوفة في الشرق ('). فضلا على هذا فإن الفيلسوف الروماني 
أفلوطين (**)  7١6(‏ ١17م)‏ علم في الإسكندرية ثم أصبح رائدا مهما في 
صياغة الأفلاطونية الجديدة المسيحية والتراث المسيحي الصوفي. ومعروف 
اهتمامه الكبير بالفكر الشرقي. وسفره إلى بلاد فارس التماسا لهذا الفكر. 
ولعل ما هو أكثر إثارة من حالة الفكر الغنوصي ما نراه من توازيات مثيرة بين 
فكر أفلوطين وبعض الأفكار الفلسفية في التراث الهندي 1). 

وَاجْتَزىٌ الحوار بين أوروبا والشرق نتيجة التوسع المفاجئ للإسلام في القرن 
السابع الميلادي. ثم استؤنف ثانية مع الرحلات البطولية إلى الصين خلال القرن 
الثالث عشر التي قادها الأخوان الفرنسيسكان بلانو كاربيتي ووليام روبروك. 
(*) الفنوصية 01105]1: مذهب العرفان. أو العارفية. هي مدرسة عقائدية وفلسفية نشأت حول 
القرن الأول الميلادي تقول بأن المادة شر. وبأن الخلاص يأتي عن طريق المعرفة الروحية [ المحرر]. 
(**) القلاسفة كليمنت وأوريجين وآفلوطين فلاسفة مصريون ميلادا ونشأة وآصولا. ولكن ينسبهم 
البعض إلى روما نظرا إلى حياتهم العلمية في الإسكندرية - أو مدرسة الإسكندر خلال العصر 
المسمى الهيلينستي [المترجم]. 
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وكذلك الرحلات الأكثر شهرة التي كان على رأسها نيكولو وماركو بولو. وحري أن 
نشير إلى أن ما اتسمت به هذه الاتصالات من طبيعة غامضة ضاعفت من 
النظرة المغلقة إلى العالم المميزة للعصور الوسطىء ومن ثم لم تسمح بأي تلاق 
فكري حقيفي بين الشرق والغرب. ولكن هؤلاء الرحالة أحدثوا تأثيرا مهما إذ 
أثاروا من جديد اهتمام الغرب ببلدان الشرق المحفوقة بالأسرار والخيال 
والأساطير. لقد كان الشرق بالنسبة إلى الغرب في العصر الوسيط «لايزال أرضا 
يسكنها بشر يسيرون على قدم واحدة ولهم رؤوس كلاب. وتعيش فيها حيوانات 
من نوع وحيد القرن والغريفين!*). والعقارب المجنحة والنمل المنقب عن الذهب 
وفردوس سردية التكوين في الكتاب المقدس وشعب يأجوج ومأجوج» (الموند 
617 :668 /). ولكن هذه الحملات البحرية شهدت البدايات الأولية لتكوين 
سلسلة جديدة تماما من الاهتمامات والمعتقدات الخاصة بالشرق التى اضطلعت 
بدور بالغ الأهمية في بناء الفروض الخيالية والفكرية للعقل الأوروبي (4). 


الجيزويت ورؤية جديد: عن الصين (كاتاى) 

قصتنا عن تلاقي التنوير بالأفكار الوافدة من الشرق: خاصة من الصينء تبدأ 
برحلات الاستكشافات الكبرى وما تلاها من توسع للقوى الاقتصادية والسياسية 
الأوروبية في القرنين الخامس عشر والسادس عشر. ومن ثم فإن أي محاولة 
لفهم تلاقي عقول أوروبا وآسيا يتعين النظر إليها في إطار هذا السياق. لقد 
كانت هذه البطولات بمنزلة إعلان عن بداية فترة مكثفة لاستكشاف المناطق 
البحرية في جنوب وشرق آسياء ومهدت كذلك الطريق للتوسع السريع في 
التجارة والتواصل. وطبيعي أن هذا التوسع تولد عن. مثلما أفاد في تيسير 
التغيرات الاقتصادية الثورية والتغيرات السياسية الحادثة في أوروبا آنذاك "). 

ولكن الحوافز التي أججت هذا التوسع الدرامي والملصيرى الأوروبى تجاه 
الشرق حوافز مركبة؛ وتشتمل على عوامل كثيرة تتراوح ما بين الانفتاح الفكري 
الجديد. والفضول المعرفي المتولد عن حركة النهضة وصولا إلى الحاجة إلى توسيع 
الأسواق وتفادي الإسلام في محاولة البحث عن طرق للتجارة ممتدة إلى الشرق. 
ولكن ريما كان الحافز الديني على قدم المساواة من حيث الأهمية. والحقيقة أنه 
ظل عاملا مهما في الكثير جدًا من أعمال دراسة وتصنيف وتأويل أفكار الشرق 


(*) الغريفين 851110 : حيوان خرافي نصفه بشر ونصفه أسد [المترجم]. 
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على مدى القرون التالية. وأيّا كانت الدوافع الأساسية التجارية أو السياسية طويلة 
المدى إلا أن الرغبة في هداية أرواح «الكفرة» في آسيا إلى الإيمان الصحيح: كانت 
الأساس الحقيقي الذي بدأت منه مهمة التوجه إلى عقل الشرق واكتشافه. وهكذا 
كانت مهمة الإرساليات التبشيرية للجيزويت التي تمثل كتائب الصدام للثورة 
الكاثوليكية المناهضة للإصلاح وتغلغلت في الهند والصين واليابان خلال القرنين 
السادس عشر والسابع عشر. ومن هنا وفد إلى الوطن أوروبا أول فهم تفصيلي 
لفكر وثقافة الشرق. واستهدفت هذه الإرساليات يقينا تحويل «الوثقيين» عن 
عقيدتهم إلى العقيدة الكاثوليكية. ولكن مع هذا يجب ألا ننسى أن قساوسة 
«جماعة يسوع» لم يكونوا من المتعصبين أو إنجيليين محدودي الأفق؛ بل كانوا على 
درجة عالية من التعليم والثقافة؛ استوعبوا المثل العليا التي رسمها العقل المتفتح 
للحركة الإنسانية في عصر النهضة. وطوروا نظرة إكبار واحترام للحضارة الصينية 
بخاصة ولفلسفتها الكونفوشية وآدابها ومؤسساتها. وبعثوا إلى أوروبا روايات 
مفصلة وودية عن معتقدات وممارسات الشعب الذي سعوا إلى «هدايته». وترجموا 
أيضا بعضا من المتون الكلاسيكية للكونفوشية إلى اللاتينية؛ والتي صدرت للمرة 
الأولى عام 17147 في باريس تحت عنوان «كونفوشيوس فيلس وف الصين 
نام ه1105[ تمنمقمأ5 5نالعنام00». وقرئت التقارير والترجمات على نطاق واسع 
في أوروبا خلال الفترة الأخيرة من القرن السابع عشر. وكان للأفكار التي نقلتها 
إلى الغرب أثرها العميق في العقل الأوروبي وقتذاك. وأسهمت على نحو عميق في 
الجدل الأيديولوجي الذي كان دائرا على مدى فترة التنوير. وقامت بدور في 
صياغة بعض الأفكار الرئيسية لهذه الفترة الزمنية, الأمر الذي تحقق بوسائل لم 
تصادف اعترافا كافيا في أغلب الأحيان. 

وكانت للجيزويت خطتهم الخاصة في حدود المهام المرسومة لهم. وطبيعي 
أن كانت هذه الخطة هي هداية الصينيين. وأدركوا أن إنجاز هذا الهدف 
يستلزم بالضرورة فهم نظرة الصين إلى العالم: والدخول معهم في نوع من 
الحوار. وبذلك كانوا حسب هذه الرؤية أول باحثين استشراقيين: وأول من 
نقلوا إلى الغرب صورة عن الفلسفة الكونفوشية والنظرة الصينية إلى العالم. 
ويعبر عن هذا المؤرخ كولن ماكيراس بقوله: «تمثلت المحصلة النهائية غي أن 
أوروبا القرن الشامن عشر عرفت الكثير عن الصين» (19189: 7؟). وعلى 
الرغم من أن الجيزويت أخفموا في النهاية في تحويل الصينيين إلى 
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الممسيحية. إلا أنهم نجحوا نجاحا باهرا في تفسير الصين للفرب (المرجع 
نفسه ‏ ص١؟).‏ وكشف هذا التفسير حتما عن خطة التبشير. إذ اعتقدوا 
أنهم بعقدهم مقارنات عن كثب بين الفروض الفلسفية الأساسية لكل من 
الصين والمسيحية سوف يكون بالإمكان البرهنة على أن الصينيين سيتبتون 
أنهم أصحاب رؤية تنويرية تؤهلهم لتلقي وقبول الرسالة المسيحية ('). وترتبت 
على هذا نتائج من بينها أنهم اتجهوا إلى رسم صورة الصينيين باعتبارهم 
شعبا متقدما أخلاقيًا وسياسيًا يحكمه حكام حكماء ذوو علم عظيم عمدوا 
إلى ترسيخ المبادئّ الفلسفية الأساسية الخاصة بالأخلاق والمجتمع على 
أساس من عقل بشري كلى. ويتضمن هذا الرأي بعض عناصر صادقة. ذلك 
لأن الصين كشفت آنذاك عن خصائص للحكمة السياسية والاجتماعية 
والاقتصادية التي تتمناها أوروبا لنفسها وقتذاك وتحسد الصين عليها. بيد 
أنها في الوقت نفسه اشتملت على جرعة قوية من المبالغة والنظرة المثالية 
التي خدمت أهداف خطتهم هم. علاوة على هذاء تصور الجيزويت حكام 
الصين الفلاسفة في صورة من أرسوا دعائم إيمان بالرب على أساس من 
النور الطبيعي للعقل. وهذا فرض من شأنه أن يجعلهم يتصورون أن من 
السهولة بمكان هداية الصينيين وتحويلهم عن عقيدتهم. ولكنه فرض لم يحظ 
بقبول آخرين من المجادلين من أمثال بايل صاحب خطة مختلفة عن خطة 
الجيزويت. والذي أكد أن المثقفين الصينيين هم ملحدون في الحقيقة. 

علاوة على نقل التقارير والمتون. عمد الجيزويت إلى إنجاز أسلوبهم 
الفريد في الارتباط التأويلي بالأفكار والممارسات الدينية للصين. ويمثل هذا 
وسيلة من بين وسائل أخرى كثيرة إيذانا ببدء الحوار الوشيك بين الشرق 
والغرب. وسرعان ما أدرك الآباء المبشرون الأوائل. من أمثال ماثيو ريتشي. 
فور وصولهم إلى الصين أنهم لا يتعاملون مع ثقافة بدائية. بل مع حضارة 
عريقة تضارعء بل ريما أقدم؛ من حضارة أوروباء وأن لشعبها ميراثا من لفة 
وأدب ومنظمة عقيدية معقدة ومتقدمة شأن ميراث ومنظومة المسيحية. لذلك 
كان من العبث تماما السعي للاطاحة في سهولة ويسر بمعتقدات ولغة 
الكونفوشية وإبدالها بالإيمان المسيحي. ومن ثم بدا لازما نوع من المواءمة 
والتوفيق ولو في المظاهر أو الشعائر. لذلك فإن ما فكر ريتشي وخلفاؤه في 
عمله هو تأويل هذه العقيدة بدلا من قمعهاء (غاي 1577 : 20).: والعمل 
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لا باعتبارهم غرباء يسعون إلى فرض طائفة غريبة تماما من المذاهب 
والممارسات على الصينيين أبناء البلد. بل التسلل للنفاذ إلى أعماق قلب وروح 
الصين. ورأوا أن يعملوا أولا على تبني تعاليم وعددات الدارسين 
البيروقراطيين. أي كبار الموظفين في الدولة؛ ثم العمل بذكاء ودقة على 
ملاءمة الشعائر الكاثوليكية مع الأعراف والممارسات الكونفوشية. وتراوحت 
هذه الإستراتيجية ما بين اتباع أمور تبدو سطحية نسبيًا من مثل استخدام 
الملابس الكونفوشية أثناء إقامة شعائر القداس والصلاة. وحتى مسائل أكثر 
إثارة للجدل تتعلق بملاءمة أفكار كونفوشية من مثل عبادة السلف وحتى فقه 
الإلهيات المسيحي. ومع مرور الزمن ظهر آباء يتحلون بروح أكثر جسارة. من 
مثل الأب فوبيلي في الهند. والتمس هؤلاء سبيلا لعمل ملاءمة لسانية/تأويلية 
(هرمنيوطيقية) بين المتون المقدسة الشرقية والمسيحية, الأمر الذي تجاوز 
حتما حدود أصول العقيدة. أي الأرثوذكسية. ونلحظ أن المسؤولين عن 
مرجعية أصول العقيدة. أي الحراس القيمين على الأرثوذكسية في روما لم 
يكونوا راضين دائما عن هذه الجهود: ورأوا فيها نهجا خطيرا يخفف من نقاء 
الإيمان الكاثوليكي. وأخيرا. وفي عام 1747, أصدر البابا أوامره بإيقاف هذه 
التجرية الجسورة للحوار بين الثقافات ("). 

وسرعان ما تواترت عقب تقارير الآباء الجيزويت تقارير من الرحالة. ومع 
انتصاف القرن الثامن عشر توفر كم كبير من الكتابات عن حضارات آسيا 
العظيمة التي تستثير الحماس والحوار بين فئات المتعلمين في أوروبا الذين 
أصبحواء بنص كلمات أحد المؤرخين «مخبولين بما لديهم من رؤية عن كاثاي 
(الصين)» (إدواردس 15171 .)٠١5:‏ والحقيقة أنه في عام ؟100: بل قبل أن 
يتدفق على أوروبا فيض تقارير الآباء الجيزويت. نشر الفرنسي غوبوستيل كتابا 
عنوانه «عجائب العالم». عمد فيه إلى تأكيد تفوق الشرق على الفرب. ومضى 
إلى أبعد من هذا حيث زعم أن المسيحية ليس لها احتكار حقيقة الوحي الإلهي. 
وأكد أيضا أن «الفهم الشرقي هو الأفضل في العالم». وتصور اليابان نوعا من 
يوتوبيا العقل الطبيعي (الاقتباس من بوسما 1967 .)5١8:‏ وجدير بالذكر أن 
المتحمسين الأوائل للشرق من أمثال بوستيل اضطروا إلى الاعتماد على شذرات 
من المعلومات غير الموثقة. ولكن في عصر فولتير والموسوعيين توفر عدد من 
الدراسات المنهجية عن آسياء من أشهرها دراسة تاريخية في أربعة مجلدات عن 
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الصينء تأليض جان بابتيست دو هالد وعنوان ترجمته الإنجليزية عام 1751: 
«تاريخ الصين العام». وصدرت طبعته الفرنسية قبل هذا بعام واحد. واتصف 
هذا العمل شأن كتابات كثيرة جدًا للجيزويت خلال هذه الفترة بالإطراء الشديد 
للصين وامتداح كل جوانب الحياة الاجتماعية والفكرية فيها علاوة على عقد 
مقارنات كثيرة مع أوروبا.ء ليست فى مصلحة أوروبا. 
وكم هي مثيرة قائمة المفكرين الذين أبدواء منذ التتوير وما قبل التنوير, 
اهتماما يتجاوز حدود الاهتمام العابر بالفلسفة الشرقية. وتضم هذه 
القائمة مفكرين من أمثال مونتيني ومالبرانشء وبايل وولف وليبنتس 
وفولتير ومونتسكيو وديدرو وهيلفتيوس وكيزناي وآدم سميث (". إذ افتتنوا 
جميها بفلسفة الصين وسلوك الدولة ونظامها التعليمي. وعمدوا بكل 
الوسائل الممكنة إلى أن يصطنعوا منها مرآة يرون فيها أنفسهم ويدرسون 
أوجه القصور الفلسفية والمؤسسية في أوروباء ورأوا فيها نموذجا يحفز 
إلى إنجاز إصلاح أخلاقي وسياسي. ووجدوا فيها كذلك أداة لتجريد 
المسيحية من كل ادعاءاتها بالتفرد . وجدير بالذكر أن غويوم بوستيل رأى 
الشرق في القرن السادس عشر نوعا من اليوتوبيا (زعم أنها يوتوبيا 
حقيقية على عكس اليوتوبيا الخيالية التي حدثنا عنها توماس مور). 
واتخذ من صورة الشرق سببا لتوجيه اللوم والدعوة لإصلاح العقيدة 
المسيحية بعد ما لحقها من ضلال وتحلل. وأكثر من هذا أنه في أواخر 
5 »؛ ويعد أن انحسر الهوس بالصينء قال بيير بوافر: 
تقدم لنا الصين صورة تأسر الألباب عما يمكن أن يكون عليه العالم 
كله إذا ما أضحت قوانين هذه الامبراطورية هي القوانين النافذة في كل 
الأمم. اذهب إلى بكين. واملأً عينيك بالنظر إلى أعظم البشر 
(كونفوشيوس )؛إنه الصورة الحقة والكاملة للسماء. 
(الاقتبياس من داوسون 1951 08) 
وكم من مرة استخدم المفكرون الشرق أداة يهجون بها المؤوسسات الأوروبية 
والدعوة إلى إمعان النظر فيها بعيني امرئ أجنبيء. واتخذوه عدة أدبية ساعدتهم 
على صرف أنظار الرقيب الرسمي. ولعل أشهر الأعمال في هذا الصدد كتاب 
مونتسكيو «رسائل فارسية». الذي صدرت أول طبعة منه عام ١77١‏ . ويحدثنا 
مونتسكيو في كتابه هذا عن اثنين من وجهاء الفرس سافرا إلى باريس؛ وسجلا 
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ملاحظاتهما عن مظاهر الخطأ والخطل فى الحياة الاجتماعية والأعراف 
المرنسية. وثمة أمثلة أخرى مهمة نذكر من بينها كتاب ماركيز دارجان «رسائل 
صينية»: الصادر عام 1715 . ويستخدم المؤلفان في كتابيهما الصين الوثنية وسيلة 
لانتقاد وهجاء أخلاقيات وسلوكيات أوروبا المسيحية. وإذا كانت الصين 
الكونفوشية هي موضوع الاهتمام الرئيسي. فإن كونفوشيوس نفسه بلغ درجة 
العبادة «القدير الراعي للتنوير» كما عبر أحد المؤرخين ساخرا (رايخوين 1554 : 
). وكتب لاموث لوفويير في مطلع ١747‏ كراسة عنوانها «فضيلة الزنادقة». 
نراه هنا يضع كونفوشيوس بقوة ندا على قدم المساواة مع حكماء الغرب. ويعد 
ذلك بماتة عام أعلن ماركيز دارجان أن كونفوشيوس أعظم من أنجبته البشرية. 
ولقد كانت هذه الآراء نموذجا لما يقال في تلك الفترة (3). 

وشهدت الأعوام الأخيرة جدلا واسعا وخلافا بشأن مصداقية تأويلات 
التنوير للكونفوشية. وتعتبر هذه التأويلات يقينا أكثر تعقدا من حيث المفاهيم 
وأكثر انتشارا من حيث الواقع التاريخي مما اعتقده «الفلاسفة ومعلموهم من 
الجيزويت. وتضمنت رواياتهم عناصر كثيرة من التفكير الإسقاطي والقائم 
على الأماني. سواء من حيث الفلسفة الكونفوشية, وكذا ظروفها الاجتماعية 
والسياسية. وهكذا نزعوا إلى النظر إلى ما سمي «الكونفوشية الجديدة» ‏ 
وهو المصطلح الذي اصطنعه الجيزويت في القرن السابع عشر ‏ باعتبارها 
إفسادا للكونفوشية القديمة التي تغلفلت فيها حتى النخاع معتقدات خرافية. 
ولم يكن ثمة فهم واضح ووافء بل ولا حتى اهتمام حقيقي لطبيعة الطاوية 
والبوذية ودورهما على مدى كل شبكة الحياة الثقافية والفكرية في 
الصين (''). وسوف نخطي إذا أنكرنا أن فترة التنوير شهدت افتتانا مذهلا 
كشف عنه الفهم الأوروبي للاطار الفلسفي والسياسي للصين. مما تولد عنه 
تعاطف حقيقي ورغبة أصيلة صادقة للتعلم منه. ولكن من الواضح: كما هي 
الحال على سبيل المثال في مسألة ما إذا كان الكونفوشيون يؤمنون بآلهة أم 
لاء آن هذا الفهم نعي وشُوّه على أيدى أوزويا المعاضرة آتذاك: حتى ليمكن 
القول إنه صياغة أوروبية. وهكذاء فمثلما نزع الجيزويت إلى أن يروا 
الكونفوشية في ضوء مشروعهم هم: كذلك كانت الحال بالنسبة إلى 
«الفلاسفة» الذين صاغوا تأويلاتهم فى ضوء أفكار التتوير. وعكست 
تأويلاتهم بذلك فلسفتهم السياسية والصورة الطوياوية التي تمنوها لأوروبا 
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بعد أن تتحول. ولكن أيّا كانت دقة التصورات الأوروبية عن الصين. فإن 
الصين أضحت يقينا مدمجة بقوة في وعي التنوير الأوروبي وتمس كثيرا من 
جوانب الحياة الفكرية والثقافية لهذا الوقت. وسوف ندرس في القسم التالي 
بعض أبرز مفكري هذه المرحلة ممن ساهموا في هذه العملية. 


«الغلا سفة » والصين 

نبدأ باثنين من المفكرين سبقا الموجة العظمى للهوس بالصين في فرنسا 
ولكنهما استبقا القضايا التي كانت الشغل الشاغل لهذه الموجة بوسائل جديرة 
بالاهتمام. أول هذين المفكرين كاتب المقالات الفرنسي العظيم ميشيل دو مونتيني 
,)١097-7677(‏ وهوداعية موه في الدفاع عن الأخلاق الإنسانية وناقد 
للتعصب الديني في أيامه. والتقط سريعا بعض شذرات وقصاصات من 
المعلومات الجديدة التى وصلت من الشرق آنذاك. وسرعان ما استخدمها 
لأغراضه السجالية. واعتمد في كثير من مقالاته على مثال الصين بغية تشجيع 
قرائه على تبني نظرة أرحب وأكثر انفتاحا إزاء الشؤون الأوروبية. وحثهم على 
تأمل «العالم وإلى أي مدى هو أكثر اتساعا وأكثر تنوعا من عالم القدماء أو حتى 
العالم الذي اكتشفناه نحن بأنفسنا» ١904(‏ :07؟). ويوضح المؤرخ دافيد لاش أن 
مونتيني اعتاد أن «يستخدم الشرق لمؤازرة قضاياه عن عدم يقين المعرفة. والتنوع 
اللانهائى في العالم والشمولية الكونية للمبادئّ الأخلاقية, (لالا9١1‏ :/917؟). 
ونلحظ أن اهتمام الفيلسوف الفرنسي مالبرانش (1158: )١710‏ يمضي إلى ما 
هو أعمقء معبرا عن الاهتمام واسع النطاق بالصين منذ أيام مونتيني: ويحكي لنا 
كثيرا عن الدور الذي بدأت الفلسفة الصينية تؤديه في الحياة الفكرية وقتذاك. 
وأجدني هنا في حاجة إلى الإشارة إلى كراسة كتبها بعنوان «حوار بين قيلسوف 
مسيحي وفيلسوف صيني بشأن وجود وطبيعة الرب». ونرى العنوان واضح 
الدلالة جدًا في الإشارة إلى ما تضمنته الفلسفة من حافز جديد للتفاعل بين 
الثقافات. ويعرض في كراسته الكونفوشية باعتبارها إحدى صور فلسفة سبينوزا 
وهو ربط كان شائعا في أيامه. ونلحظ أن الحوار مصمم لييان الجمود 
الأصولي «الأرثوذكسي» لموقفه. وليس المهم هنا هو فقط تسليم مالبرانش بأن 
قراءه على ألفة بالكونفوشية. مفترضا أنهم سيدركون علاقتها الوثيقة بموضوع 
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التنوير الذين أتوا من بعده. إن الفلسفة الشرقية أضحت منتشرة كسلاح فَعّال 
يجري استخدامه لتحقيق أهداف أوروبية خالصة. وهذه استراتيجية سنصادفها 
في كثير من سياقات الفكر منذ ذلك التاريخ وحتى يومنا هذا .)'١(‏ 

واستمر اهتمام بيير بايل )١17١- ١141(‏ بالشرق وطور ما كان عليه 
مونتيني. إذ كان مثله معنيًا باستثماره سلاحا مؤثرا في الجدل الدائر, 
خصوصا في ما يتعلق بهجومه على مناخ التعصب الذي أعقب وقف العمل 
بمرسوم نانتس (*) عام .١1786‏ والتزم بايل منهجا هداما كان له تأثيره 
القوي على المفكرين «الموسوعيين» في القرن الثامن عشر. وكان بايل عضوا 
فى جماعة من الفلاسفة الراديكاليين تسمى المفكرين الأحرار 1.65 
5دناءءطل] الذين تميزوا بمنهج الشك المناهض للتسلط واتخذوا من الصين 
أداة فعالة في صراعهم ضد الكنيسة الرسمية. واستخدموا تاريخ الصين 
القديم أساسا لهدم التأريخ الزمني التقليدي الذي تحدث عنه الكتاب 
المقدس. واستثمروا الموقف التنويرى للصين القائم على التسامح. كما يبدو 
في ظاهره للهجوم على التعصب الديني والاضطهاد داخل البلاد. ويعبر 
عن هذا أحد المؤرخين بقوله: «كان بايل يمثل أوج الإنجاز لسلسلة ممتدة 
من المفكرين الذين استثمروا مثال الصين في محاولتهم تحرير أنفسهم من 
أنماط الفكرة المفروضة مسبقا» (غاي .)١57: 1١957”‏ وإذا كان مالبرانش 
معنيًا بالدفاع عن رؤيته الخاصة للديكارتية» فإن بايل - على خلاف ذلك 
يرصد جهوده الفلسفية لتقويض دعائم كل الدعاوى الدينية والميتافيزيقية 
بشأن امتلاكها للحقيقة. ونراه في مؤلفه الشهير «القاموس التاريخي 
والنقدي » لعام ١151‏ ينبري للشك في الفروض الفلسفية التي تشكل 
أساسا لكل عقيدة مذهبية. ولم يقصر جهده على علماء الإلهيات فقط. بل 
وأيضا الفلاسفة من أمثال سبينوزا وليبنتس. وسعى بهذا من أجل تأسيس 
دعائم ميدأ التسامح. علاوة على هذاء نراه على عكس الجيزويت يؤكد أن 
الصينيين ملحدون. وهذه نظرة استهدفت بيان أن الإيمان المسيحي بوجود 
إله ليس شرطا مسبقا ولازما من أجل تأسيس نظام أخلاقي صحيح 
في المجتمع. 
(*) مرسوم نانتس 2/2065 5010101 : قانون أصدره هنري الرابع ملك فرنسا في ؟١/1058/4.‏ يمنح 


الحرية الدينية وكامل الحقوق المدنية للبروتستانت الهوغونوت. وينص على أن تدفع الدولة رواتب 
للقساوسة. والسماح بالعبادة العامة فى فرنسا دون العاصمة باريس. ورفضه كهنة الكاثوليك [المترجم]. 
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ويعتبر فولتير )١7178- ١155(‏ دون أدنى ريب الرائد الفرنسي لنزعة حب 
الصين التي راجت آنذاك. قدم أعمالا درامية من مثل «يتيم الصين «ذاءعام,1."0 
(1755) هلطء 13 عل. وقفصصا من مثل «زاديغ 22018» (1748). واقتدى بالنهج 
الاستشرافي السائد في أيامه؛. من حيث استخدام شرق من نسج الخيال كوسيلة 
للإمساك بمرآة نقدية تكشف الأعراف الأوروبية. ولكنه عرض آراءه في الفلسفة 
الكونفوشية في صراحة واضحة ودون مواربة في كتابه «مقال في 
الأخلاق» (1756) 015ا206 165 01ا5 [2558 واستثمره ليشن هجوما مباشرا على 
المؤسسات السياسية والدينية في أيامه. وأكد هنا التفوق الأصيل للفلسفة 
الأخلاقية الصينية؛ وكذا تفوق نظام الصين السياسي الذي زعم أنه لا يرتكز على 
أرستقراطية وراثية؛ بل على مبادئ عقلانية. وزعم في كتاب «المقال»: «إننا نجد ضفي 
الشرق أقدم حضارة على الإطلاق. وأقدم شكل للأديان» ومهد جميع الفنون؛ لذلك 
كله فإن الغرب مدين بكل شي ء للشرق». ونحن لكي نفهم هذا الادعاء الطموح إلى 
حد ما نجد لزاما أن نطرح جانبا فكرة أن فولتير تناول الشرق بروح الباحث المنزه 
عن الغرض. لقد نذر حياته كلها لمهمة محددة. هي قلب نظام المسيحية الرسمي 
القائم كما تجسده الكنيسة والدولة. وهذا هو عين ما حدث في كتابه «رسائل 
فلسفية». استخدم اسمي نيوتن ولوك من إنجلترا لشن هجوم ضد المؤسسات 
الفرنسية. وهكذا جند «الصين الكونفوشية؛ لحساب معركته ضد الطفيان 
والتعصب والتحجر والجمود الذي يتصف به النظام القديم. وسبق له أن تعلم من 
معلميه القدامي؛ الجيزويت. أن كونفوشيوس فيلسوف ورجل دولة مثالي. وعقلاني 
من الطراز الأول الذي لم يقصر جهده على الدعوة لفلسفة سياسية متحررة من 
الجمود العقائدي الديني. بل كانت مثله العليا أساسا للنظام السياسي الهادئ 
المنقاغم الذي عم الصين وفق الاعتقاد السائد. 

واستخدم فولتير الصين أيضا سلاحا لشن هجوم ضد الكنيسة 
الكاثوليكية التي أطلق عليها اسم «العار 1./1718136». واقتدى فولتير بالموقف 
الرائد للجيزويت. وعلى خلاف موفف بايل الذي ذهب إلى أن الصين أمة 
لا تعرف الرب. لذلك أكد فولتير أن الكونفوشيين مؤمنون بالإله؛ وأن إيمانهم 
برب هو الأعلى فائق القدرة لا ينبني على الإيمان النظري العيني المجرد؛ بل 
على النور الطبيعي للعقل. وأعتقد أن عبادة هذا الرب تكاد تكون خلوا تماما 
من أى ممارسات خرافية من مثل عبادة الأيقونات والاتجار بالمعجزات. وأنها 
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مقتصرة بالكاد على الشعائر والطقوس الموسمية التي يؤديها اللإمبراطور مع 
طقوس تعبر عن احترام الموتى. وذهب قولتير إلى أن الكونفوشية نجحت في 
تهيكة أساس لبناء نظام أخلاقي واجتماعي, وهو النظام الذي بدا أكثر فعالية 
وتأثيرا من نظيره في أوروبا. وأوحى هذا لفولتير أن الصرح اللاهوتي الكبير 
الذي أقامته المسيحية بكل ما تضمنه من معتقدات خرافية وشعائر تنوء 
بزخارفهاء علاوة على مؤسساتها الفاشلة. هي جميعها أمور لا لزوم لها 
وإفراط يزيد على الحاجة. وكان يقينا يمقت ما سماه «نفاية الإيمان بتعدد 
الأرباب» المعروف في الشرق خاصة في الهند. علاوة على أنه اقتداء 
بالجيزويت مرة ثانية ‏ كان يضمر احتقارا للبوذية والطاوية. إلا إنه «كان يؤمن 
بأنه وجد في المملكة الوسطى (الصين) الزهرة التي تجسد الدين المتسامح 
من دون جمود ومن دون كهنة وقساوسة:؛ أي وجد بكلمة واحدة «الريوبية 
الخالصة» (700:1957). 

أنجز فولتير جانبا مهما في صياغة خطة تدميرية أخرى ضد المسيحية؛ 
من شأنها أن تكشف بوضوح كبير الإمكانية الثورية للخطاب الاستشراقي. إذ 
أن موضوع أصل نشأة السلالة البشرية والحضارة من بين موضوعات 
السجالات الكبرى التي حمي وطيس الجدل بشأنها طوال فترة التنوير. 
وترتبط هذه القضية بمسألة عمر كوكب الأرض. ونعرف. وفق الرؤية 
الأصولية الأرثوذكسية أن سلسلة نسب البشرية تحددها خطوط عامة 
أساسية وردت في الكتاب المقدسء وتفيد. ليس الأمر فقط أن البشرية من 
نسل آدم وحواء. بل إن حضارات العالم يمكن تتبع تاريخها وصولا إلى إبراهيم 
والإسرائيليين. ومع نمو الدراسات والبحوث وتوسع نطاق الوعي الأورويبي 
نتيجة رحلات الاستكشاف في كل أنحاء الكوكب أصبحت هذه الرؤية المعيارية 
موضع شكوك ونقد برزت جميعها من مصادر متباينة. وكان اكتشاف 
الحضارات الكبرى في الشرق خاصة:؛ والاعتراف بقدم تاريخ الصين والهند 
إلى آماد زمنية بعيدة يعني أن ما كان يراه البعض أن الأولوية التاريخية 
لأسواكاق القى يدث هنا الكقاب القدمن امستعت أمرا موطع شك كين 
وها هو إسحق فوسيوس في كتابه بعنوان «عن القدم الحقيقي للعالم», 
الصادر عام .١1٠١‏ يتحدى التسلسل التاريخي الوارد فى الكتاب المقدس, 
زاعما أن الحضارة الصينية تعود إلى عام 16٠١‏ قممء ومن ثم فهي أسبق 
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تاريخيًا من الطوفان بنحو خمسمائة عام. وسرعان ما تلقف فولتير هذا 
الرأي. ليؤكد تناقضه الواضح مع آراء أصول العقيدة الأرثوذكسية التي تقول 
بأولوية التراث اليهودي ‏ المسيحي. كذلك بدأ اكتشاف قدم الديانات الهندية 
يمثل موضوعا يحظى باهتمام الباحثين آنذاك. وتوصل فولتير إلى نتيجة 
مفادها أن الهند هي أقدم ثقافة في العالم, وأننا نجد هناء وليس في 
إسرائيل؛ جذور التوحيد. 

ولنا أن نعتبر اهتمام فولتير بالقضية التي دار بشأنها جدل طويل؛ وهي 
التسلسل الزمني لتاريخ العالم والبشر كما ورد في الكتاب المقدس. إنما يمثل 
جزءا من مشروع أكبر كان شغله الشاغل على مدى سنوات كثيرة. ونعنى بهذا 
مشروع وضع تاريخ عالمي. ويعترف المؤرخ كولن ماكيراس بأهمية هذا المشروع. 
إذ يلحظ أن فولتير هو «أول من حاول في أي أمة كتابة تاريخ للعالم. والذي 
لا يتضمن فقط تقافته هوء. بل وأيضا ثقافات الحضارات في أقصى الأرض» 
(1546 : 40). واشتمل هذا العمل على فصلين عن الصين. علاوة على عدة 
فصول أخرى عن بلدان أخرى غير أوروبية. وتنحدث فيها صراحة لكي يوضح 
أن ثمة حضارات كبرى أخرى إلى جانب حضارة أوروباء والتي هي على أقل 
تقدير ممائلة لها من حيث العراقة ومكافئّة لها من حيث الإنجاز. وحري أن 
ندرك أن هذا موقف لم يكن يسيرا قبوله حتى في تلك الفترة التي من المفترض 
أنها عصر تنوير. ولكن هذا الرأي في القرن الثامن عشر كان بمنزلة إهانة 
عميقة وتجريح للتراث الذي ظل زمنا طويلا يؤكد تفرده ومكانته الخاصة 
المميزة في سياق الترتيب التاريخي للأمور. بل وفي السياق الكوني (''). 

وجدير بالإشارة أن استخدام فولتير صورة الصين التي هذبها ونقاها 
الجيزويت لمهاجمة وهدم النظام الرسمي وأصولية أو أرتوذكسية الكنيسة 
والدولة كررها وهذبها كثيرون من معاصريه. نذكر من أبرزهم ديدرو محرر 
«الإنسيكلوبيديا». وكذا الفيلسوف هلفيتيوسس . كان هذان المفكران ممثلين 
بارزين لما سمي «التنوير الراديكالي.» وأضفيا على الاستشراق من حيث 
النظر إلى المسيحية سمة سلبية وهدامة في جوهرها عند التطبيق نظرا 
إلى إيمانهما بضرورة الإطاحة الكاملة بالنظام القديم قبل إبداله بنظام 
جديد . وثمة وجه آخر لهذه العملية ربما أقل راديكالية في ثوريته؛ وكان 
يمثله الفيلسوف الألماني العظيم ليبنتس .)١7١5-1١7147(‏ كانت له علاقات 
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كشيرة متواترة مع إرساليات الجيزويت التبشيرية؛ وأبدى منذ شبابه الباكر 
اهتماما كبيرا بالأفكار الوافدة من الصين. وضمت مكتبته الشخصية قرابة 
خمسين كتابا عن الصين. وإذا كانت كتابات فولتير عن الصين متناثرة وغير 
منظمة منهجيّاء فإن ليبنتس على العكسء قدم عملين لهما أهمية جوهرية 
من حيث هذا الموضوع. أحدهما في عام /1191: وعنوانه الصين الجديدة 
5121 181019/1551230,: وهو مجموعة تقارير ورسائل من إرساليات 
الجيزويت. ويمثل إسهامه هنا في التصدير الذي كتبه في سبع عشرة 
صفحة. وكتابه الثاني رسالة عن الفلسفة الصينية صدرت عام ,١71١48‏ تحت 
عنوان «مقال عن علم الإلهيات الطبيعي في الصين». وزعم في هذه 
الدراسة. شأن فولتير من بعده. أن الصين صاغت لنفسها دينا طبيعياء 

يرتكز على العقل دون الوحي (''). ونظرا إلى أن ليبنتس شخصية تنتمي 
إلى الكنيسة الرسمية أكثر من فولتير. لذلك لم تكن مهمة العمر بالنسبة 
إليه هي تدمير الوضع القائم. بل البحث عن مبادئ للنتاغم يمكن على 
هديها التوفيق بين الأحزاب الدينية والسياسية المتحارية في أورويا. واتخذ 
الصين حليفا في كفاحه من أجل تحطيم الحواجز الأخلاقية والروحية التي 
تمثل عازلا بين الإنسان والإنسان» (غاي 1977 :47). ويوضح هنا دافيد 
مونجيللو أن هذا البحث الذي بدأ كرد فعل إزاء الصراعات المستمرة بين 
الكاثوليك والبروتستانت اكتسب يعدا عالميًا. واقتدى ليبنتس بالجيزويت 
الآوائل؛ والتمس سبيلا لإرساء أسس لعقد اتفاق يشمل المعمورة كلها ويقوم 
على أبعاد كوكبية حقيقية. بحيث يكون فيه دين الغرب القائم على الوحي 
مساوقا على قدم المساواة مع علم الإلهيات الطبيعي والأخلاق في الصين 
(//191 : 5). وقاده اهتمامه بالفلسفة الطبيعية الصينية إلى تحليل نظرتها 
الميتافيزيقية العضوية المميزة. ومفهومها عن التناغم الكوني القائم على 
تكامل الأضداد. ويلاحظ أنه على الرغم من وجود بعض الاختلاف بشأن 
مدى ما يدين به ليبنتس للفلسفة الصينية: إلا أننا نجد بعض نقاط التوازي 
الواضحة بين نظريته عن الموناد التي يرى فيها أن جميع أوجه الكون ‏ 
كالمرآة ‏ يمعكس بعضها بعضاء وتعمل معا في نتاغم. وبين المذهب الصيني 
عن التفكير المترابط العلاقات. حيث جميع أجزاء الطبيعة تتلاحم وتتعاون 
مع بعضها تلقائيًا دون توجيه خارجي (4؟". 
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وتتجلى اهتمامات ليينتس بالمعمورة كلها واضحة في بحثه عن لغة عالمية. 
وجدير بالذكر هنا أن البحث عن مثل هذه اللغة» لفة آدم وحواء. لم يكن شيئا 
يتفرد به ليبنتس. إذ إن كثيرين من المفكرين المتميزين في عصره بمن فيهم 
بيكون وبويل وبايل وهارتليب وشافتيسبري انشغلوا بالبحث عما سمي «لفة 
بشرية 11051303 3نا1108: والتي يمكن أن تشجع على تقدم التعليم وتقضي 
على أسباب الشك وتتعالى على الفوارق الطائفية والقومية. علاوة على هذا 
فإنه إذا كانت مثل هذه اللفة تتطابق مع اللفة التى أودعها الرب للبشرية, 
فإنها لذلك تبشير بالنفاذ إلى أسرار الخلق القدسية. وهيأت الصين لليبنتس 
دعامتين تدعمان هذه الفكرة الخارقة الاستشائية. وأولى هاتين الدعامتين 
هي الطبيعة التصويرية للفة الصينية ذاتها التى يمكن اعتبارها لفة أقدم 
وألصق بالطبيعة من لغات أوروبا المؤلفة من أحرف أبجدية تجريدية. ولهذا 
بدت اللغة الصينية المرشحة لتمثل لفة آدم الأصلية. 

وطبيعي أن القول بإمكان أن تكون اللفة الصينية دون العبرية هي اللفة 
الأسبق على لغة بابل ليس بالأمر الذي يصادف قبولا لدى الملسيحية 
الأرثودذكسية. والحقيقة أن مفكرين كشراء حتى قبل ليبنتس كانت لهم 
تخميناتهم بشأن أن تمثل اللغة الصينية لغة آدم الأولى. ونذكر من بين هؤلاء 
فرنسيس بيكون وجون ويب الذي قدم صياغة جيدة لهذه الفكرة في كتاب له 
بعنوان «مقال تاريخي يمثل اجتهادا لاحتمال أن تكون لغة إمبراطورية الصين 
هي اللغة البدائية» .)١174(‏ وتمثل الدعامة الثانية الرمزية الثنائية في كتاب 
التسولات أو الآى شيتغ 61358 1 وهو تن قديم ميتى على ملاحظة أولية 
تفيد أن الخط يمكن إما أن يكون متصلا أو غير متصلء وأن بالإمكان ‏ على 
هذا الأساس - بناء منظومة رمزية مركبة بغرض أن توفر توجيها أخلاقيًا 
وعمليًا. وعرف ليبنتس كتاب التحولات «الآي شينغ» عن طريق الجيزويت. إذ 
قدمه له الأب بوفيه الذي كان مثل ليبنتس معنيًّا بدراسة المعاني والدلالات 
السحرية للأرقام. واكتشف في هذا الكتيب أنه ليس مجرد كتيب في العرافة: 
بل مفتاح لفهم جميع المنظومات السحرية. بل الأساس في الحقيقة لعلم 
عالمي. ومعروف جيدا أن ليبنتس تصور إمكان عمل منظومة أعداد مزدوجة. 
وهذه هي المنظومة التي تمثل الآن الأساس لأغلبية عمليات تشغيل الحاسوب 
(الكمبيوتر). ولكن الشيء الذي لم يكن واضحا بعامة هو أن هذا الأمر لم يكن 
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بالنسبة إليه مجرد مخطط رياضيء بل جزء من مشروع أكثر طموحا لبتاء 
علم تفاضل وتكامل عالميين. ورأى كذلك أن مثل هذه اللغة يمكن أن تسهم في 
تحقيق التوافق؛ ليس فقط بين الفرق الدينية المتحاربة في أوروباء بل أيضا 
بين أمم آسيا وأوروبا (9'). 

ويمكن النظر إلى ليبنتس من نواح كثيرة ياعتباره آخر عمالقة مفكري 
النهضة؛. وخليفة مارسيللو فيشينو وبيكو ديللا ميراندولاء وذلك في بحثه عن 
فلسفة كونية أو فلسفة دائمة .5تهداع5ءم 113م811050م ويبدو أن هذا مصطلح 
نحته ليبنتس نفسه. وعقد الأمل على أن تستطيع هذه الفلسفة الكونية أن 
تضم وتؤالف جميع الفلسفات الأخرى وتقودنا على الطريق إلى تحقيق 
التناغم الكوني بين جميع الأمم. وعلى الرغم من أنه ظل صادقا وفيا لأصوله 
البروتستانتية؛ ظن أن بالإمكان بعد عملية تنقية تيه والمخاط على كينا هو 
صحيح ونفيس في جميع التراثات الفكرية للأمم في العالم أن نثبت نثبت بالبرهان 
العملي الانسجام الأساسي بين جميع المذاهب الفلسفية في الشرق وفي 
الغرب. ومن ثم نضع أسس التوافق الفلسفي. وهكذا نراه في كتابه «مقال عن 
الأول). وشي 2'1» (الطاقة الحيوية) يمكن مقارنتها بل ومطابقتها مع مفاهيم 
فلسفية غربية. ويمكن أن نؤسس على هذه القاعدة اللب المشترك بين 
المعتقدات الفلسفية. وهنا تتجلى لاهتماماته دلالات عملية مهمة؛ من بينها 
تأسيس «جمفعيكة ة برلين للعلوم» (وأصيح اسمها يعد ذلك أكاديمية بروسيا 
الملكية للعلوم) في عام 4 وصور ان تصيو ع التحافية ونيلة لفت 
الطريق إلى الصين واكتشافها والتبادل الحضاري بين الصين وأوروبا 
(الاقتباس من رايخفين .)81١: ١576‏ وأعد خططا لتأسيس أكاديمية مماثلة 
في موسكو واكتشاف طريق بري إلى الصين عبر روسيا. 

والملاحظ أن الباحثين كثيرا ما يغفلون أهمية ليبنتس ذ في الحوار بين 
الشرق والغرب. ونستطيع أن نطالع باهتمام تعليقات كثيرة 5758 3 على كتبه 
دون أن نجدء ولو إشارة عابرة إلى أهميته وتأثيره العميق في هذا المجال. 
والجدير ذكره هنا أن كتاباته في هذا الشأن لم تترجم إلى الإنجليزية إلا 
بعد عام 151717 . ويقول إن. بي. جاكوبسون معريا عن فجيعنه لهذا : «ظل 
ليبنتس المفكر الذي شاءت كتب تاريخ الفلسفة أن تغفله وهو الناقل 
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الرئيسي للأفكار الآسيوية إلى أوروبا في القرن السابع عشر» (151355 : 
1). ولكن مع هذا فإن حماسه للصين ترك أثرا واضحا في عدد من 
معاصريه. وأشهر هؤلاء الفيلسوف كريستيان وولف )١704 - ١1179(‏ تلميذ 
ليبنتس. الذي أصبح فيما بعد الشارح الرئيسي للتفكير العقلاني في 
ألمانيا. كما كان له أثره العميق والمهم في كانط. درس وولف الكونفوشية 
عن كثبء واستوعب تماما تعاليمها الأخلاقية التي حظيت بتقدير بالغ منه. 
ونراه في محاضرة شهيرة له بجامعة هول عام ١77١‏ يصرح بأن تعاليم 
كونفوشيوس الأخلاقية. حتى إن كانت ترتكز على الضوء الطبيعي للعقل 
دون الوحي؛ هي ند وكفء للتعاليم الأخلاقية المسيحية. ودفع بأن 
الكونفوشية بمنزلة دفاع مقنع عن فكرة الأخلاق الطبيعية. وتأسيسا على 
هذا نرى أنها تتفق تماما مع ما يؤمن به من مقدمات فكرية عقلانية. 
وأثارت المحاضرة ‏ كما كان متوقها ‏ ثاكرة زملاته البروتستانت الأصوليين 
(الأرثوذكس). واستطاع هؤلاء أن يخططوا لفصله من الجامعة وإبعاده من 
بروسيا. بيد أنه عاد أخيرا إلى منصبه وحقق له هذا الحادث شهرة واسعة 
بين علماء أوروبا الذين رأوا في وولف شهيدا لقضية العقل ('). 

وتأثير نزعة الاستشراق عند ليبنتس موضع شك. إذ يوضح دافيد 
مونجيللو أن خططه من أجل المعمورة في شمولها لم تثمر إلاء ربماء مع 
تأسيس الأمم المتحدة في القرن العشرين (انظر مونجيللو لال91١‏ : .)١1514‏ 
ورأى كذلك أن تعامله الفكري التأويلي «الهرمنيوطيقي» مع كتاب الآي شينغ 
(التحولات) ارتكز على فهم خاطيىٌ لذلك النصء الذي أبدى اهتماما به لم 
يتجدد ثانية إلا في المرن العشرين. ولكن قفضية الفيزيوكراتي فرانسوا 
كيزتاي (3554-:1904) تنودنا إلى حكم متحتلق تماما: إذ على الرهم من أنه 
مفكر أفل أصالة من ليبنتسء تبدو بصمة نظريته الاقتصادية واضحة على 
العالم الحديث برمته. وجدير بالإشارة أن مصطلح «قفيزيوكراتي» يعني حرقيًا 
«سيادة قانون الطبيعة». وصدرت نظرية كيزناي عام ١70/8‏ في كتابه «الجدول 
الاقتصادي 5002011006 12616310 ». وتنبني على الإيمان بأن ثروة الأمم 
مصدرها في التحليل النهائي الأرض والزراعة. ومن ثم فإن الاستثمار الكامل 
لهذه الثروة رهن تحرير المنتجين من فيود السلطة الحاكمة ومن تدخلها بحيث 
تعمل بحرية القوانين الطبيعية للسوق (كما نقول نحن اليوم). معنى هذا أن 


التنوير الآتي من الشرق 


السوق شأنها شأن أي شىء آخر في الطبيعة خاضعة للقانون الطبيعيء؛ وأن 
تحرير أنشطتها من القيود غير الطبيعية والاصطناعية سيؤدي حتما ليس 
فقط إلى تحقيق الثروة بل أيضا إلى السعادة والتناغم للجميع. 

وأدت أفكار كيزناي الثورية إلى التحرر من الأصولية أو الأرتوذكسية 
الاقتصادية التقليدية السائدة في يومه. والمعروفة باسم الميركانتيلية ‏ التي 
يمكن وصفها بأنها النظير الاقتصادي للنزعة السياسية المطلقة. ويبدو 
واضحا تأثيره العميق على نظريات السوق الحرة عند آدم سميث. بيد أن 
الشيء الذي أسقطته في الفغالب الأعم الروايات عن مكانة كيزناي في الفكر 
الحديث هو دينه للصين. هذا على خلاف ما كان معروفا في أيامه. إذ كان 
الشائع عنه وصفه بأنه «كونفوشيوس الأوروبي «. وتحمل الرسالة التي كتبها 
عن الصين عام 17717 العنوان التالي: «نظام الحكم الاستبدادي في الصين». 
وقد يظن القارئّ أنها تتضمن انتقادا للصين. وحقيقة الأمر أنه لم تكن لتروقه 
بعض الممارسات السائدة في هذا البلد من مثل العبودية. ولكن يجب ألا يغيب 
عن الذاكرة أن عبارة نظام الحكم الاستبدادي لم تكن تعني أبدا رؤية انتقادية 
في نظر «الفلاسفة». ومن ثم كانوا ينظرون إلى الصين باعتبارها نموذجا من 
نوع حكم الفرد المطلق «الأوتوقراطي » الذي كان يؤثره مفكرو التنوير. ويعني 
هذا الحكم عندهم أنه لا يرتكز على نزوة تعسفية لحاكم فرد بل يخضع 
لسيادة حكم القانون؛ وأن محور اهتمام المستبد وشفله الشاغل هو تحقيق 
السعادة للشعبء وإنجاز التناغم بين جميع مظاهر النشاط الاجتماعي. ورأى 
كيزناي: شأن الكثيرين جدًا من معاصريه. أن الصين تمثل مجتمعا مثاليًا وهي 
النموذج الذي يتعين على أوروبا أن تحذو حذوه. وقال في معرض مناقشته 
للاستبداد في الصين: «خلصت من التقارير المكتوبة عن الصين إلى أن 
الدستور الصيني مؤسس على فاعدة من القوانين الحكيمة والتى لا تقبل 
النقض ويفرضها الإمبراطور على الشعب ويحرص على الالتزام بها هو 
نفسه». علاوة على هذا كان كيزناي معجبا أشد الإعجاب بنظام التعليم 
الصيني الذي يعد الشباب للخدمة العامة عن طريق برامج صارمة للدراسة, 
ويحقق تقدمه من خلال امتحانات تنافسية؛: أي مسابقات. ولا غرابة في أن 
هذا الجانب من الصين استهوى «الفلاسفة» بعامة ورأوا فيه دليلا هاديا إلى 
نظام حكم على أساس الكفاءة والاستحقاق والتعلم دون الامتيازات والوراثة. 
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وحققت هذه النظرية أثرها فيما بعد إذ أدت إلى تطبيق نظام المسابقات 
والمنافسة عند الالتحاق بوظائف للخدمة المدنية في كل من فرنسا 
وبريطانيا (""). 

ولكن اسنثمار كيزناي لمثال الصين نجاوز كثيرا حدود مشاعر القبول العامة. 
إذ إن أهم مصدر استوحى منه رؤيته هو بيين بوافر الذي طاف في الصين طولا 
وعرضا في رحلات واسعة النطاق بين عامي ١74٠‏ و1101: ورسم صورة وردية 
عن الصين باعتبارها البلد الأكثر سعادة والأكثر نظاما وترابطا في العالم, لأنها 
مؤسسة على نموذج للنشاط هو الأقرب إلى أسلوب الطبيعة ذاتها في العمل؛ أي 
الزراعة. وتدعم الدولة عن وعي هذا المبدأ الأساسي وتعمل على تشجيع الزراعة 
وتحريرها قدر المستطاع من أعباء اللوائح والقوانين والضرائب. وعبروا عن هذا 
فلسفيًا بفكرة تفيد بأن الطبيعة تنزع إلى تحقيق حالة من التناغم والتوازن. وأن 
هذا لا يتأتى بفرضه قسرا وكرهاء بل بالاقتداء بأسلويبها هي طريقها أو الطاو 
الخاص بها 20 1]5 (*) . لذلك فإن وظيفة الإمبراطور ليست توجيه وإدارة 
الاقتصاد, بل ضمان احترام طرق الطبيعة. وهذا دور يغلب عليه الطابع الرمزي. 
وهكذا نرى الإمبراطور مع حلول كل ربيع يستهل موسم الزراعة بأول ضرية فأس 
وغرس أول بذرة. وهذه ممارسة شرعت فرنسا في محاكاتها في صورة موجزة 
على يدي لويس الرابع عشر. معنى هذا أن احترام الطبيعة واجب لا لأنها إلهية 
أو مقدسة أبدا ‏ فهذه فكرة تستثير نفور «الفلاسفة» ‏ وإنما لأنها منظومة 
منظمة لذاتها تلقائيًاء وتنزع من خلال إنفاذ قوانينها إلى إنتاج أفضل غلة 
للجميع. ويدرك الحاكم الحكيم أن أفضل سياسة؛ عند مستوى معين من 
التشغيل والإدارة. هي بمعنى ما ألا يفعل شيئًا. إنها سياسة يوجزها المفهوم 
الفلسفي المحوري وو وي لاا 01 7**) , وترجمته إلى الفرنسية دعه يعمل 
1215 - 1215562: ويعلق على هذا المؤرخ بازيل غاي بقوله «يتعين على كل من 
المشرع والقانون الاعتراف بمبادئ... النظام الطبيعي. وأنهم بهذا يتوافقون مع 
(*) الطاو 130 تعني في اللفة الصينية الطريق أو النهج. ومنها الطاوية. وهي مذهب الحكيم الصيني 
لاو تسو في القرن السادس قنم [المترجم]. 
(**) وو - وي نالا - 8/01: عقيدة طاوية تتضمن معرقة متى يعمل المرء ومتى يمسك عن الفمل. 
ويمكن ترجمة «ووه إلى «لا يملك.. و«لا يحق». «وي» إلى افعل. تصرف. اخدم على نحو كذاء أو احكم. 
والمعنى الحرفي «بلا عمل مجهد أو مرهق». والهدف تحقيق حالة من التوازن الكامل أو الاتساق مع 
الطاوء والنتيجة الوصول إلى صورة غير قابلة للمقاومة من السلطة الناعمة غير المنظورة فوق 
الموجودات (النفس والآخرين والبلد) [المترجم]. 
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المثل الأعلى الصيني وو ويء الذي أوحى إليهم دائما بنظرياتهم عن الحكم» 
(؟1515 .)56١:‏ وهذا هو أيضا المبدأ ذاته الذي استوحاه كيزناي. والذي دخل 
على يدي تلميذه آدم سميث إلى التفكير الاقتصادى الحديث (4'/, 


الربوبيون الا نجليز والحدائق 

لم يحدث أبدا أن صادف حماس «الفلاسفة» في فرنسا مشاركة كاملة من 
جانب نظرائهم البريطانيين. هذا على الرغم من أن بريطانيا. ومنذ مطلع القرن 
السابع عشر. شهدت ما يؤكد تنامي الاحترام والاهتمام بفلسفة ودستور الصين 
ولكن بأسلوب يعبر بهدوء عن كشير من الأفكار كان التعبير عنها في فرنسا 
صارخا جهيرا. وذهب الديبلوماسي وكاتب المقالات سير وليام تمبل إلى أنه «لا 
نهاية لحصر جميع القرارات الممتازة للصين. التي يبدو أنه تم التخطيط لها بعقل 
وحكمة. وتجاوزت كل ما نصادفه في أي نظام حكم آخر في العالم». كذلك جون 
ويب الذي عكف على دراسة اللغة الآدمية التي سبق أن أشرنا إليها يوافق على 
هذا ويقول: «إذا التزم كل ملك في العالم بمبدأ سياسي ومقتضيات العقل 
السليم؛ فإن لنا أن نتجاسر ونقول إنه صيني» (الاقتباس من مارشال ووليامز 
60 :735). والجدير ذكره أن قناة بحر المانش لم تمثل حاجزا يحول دون انتقال 
أفكار بحوث التنوير. ومن ثم ترجم عدد من المؤلفات الفرنسية إلى اللفة 
الإنجليزية. نذكر على سبيل المثال كتابا. اسم صاحبه مجهول. صدر عام ١191‏ 
تحت عنوان «الأخلاق عند كونفضوشيوسء؛ الفيلسوف الصيني»؛ وصدرت في 
الوقت نفسه تقريبا الترجمة اللاتينية للكلاسيكيات الصينية «كونفوشيوس 
الفيلسوف الصيني دناامه11050ا© 019انا 512 5لال008100)». وأصبحت متاحة 
بالإنجليزية. هذا فضلا على سرديات الرحالة في الشرق من مثل روايات سير 
وليام شامبرز. وأسهمت هذه الأعمال كلها في تغذية كل من الخيال الشعبي 
وعقول المفكرين في بريطانيا خلال تلك الفترة. 

ولوحظ أن فريق المفكرين البريطانيين الأكثر استجابة لإغراءات الصين هم 
دون ريب الريوبيون الذين اعتادوا كثيرا الرجوع إلى الفلسفة الكونفوشية لدعم 
آرائتهم. واستهدفوا بذلك تأكيد أن فئة المثقفين الصينيين يتفقون في الجوهر 
مع وجهة نظرهم. وحقيقة الأمر. وفق ما قال دافيد هيوم. أن الصينيين كانوا 
«فريق الربوبيين الوحيد المنظم في العالم» (189/4 : .)١44‏ ويمكن القول اقتداء 
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بالأفكار التي عبر عنها أولا الشاعر الفيلسوف لورد هيربرت أوف شيريري 
)١1158-70585(‏ أن الريوبيين كانوا يؤمنون بدين طبيعي يرفض سلطة الكنيسة 
أو الوحي ولكنه دين قائم على «نور العقل» الفطري لدى كل إنسان. وأكد 
هيريرت أن بعضا من المعتقدات الدينية الأساسية القائمة على العقل هي 
ملكيات كونية للبشرية وتمثل ركنا أساسيًا لجميع الأديان المؤسسية؛ هذا بينما 
الفوارق الطائفية أو العرقية بشأن المعتقدات ما هي إلا تعديلات أدخلت على 
حقائق كونية تأكد صدفها . والجديرة ملاحظته أن مثل هذه الفكرة كانت تعتبر 
في أيامها زندقة خالصة. لكن الريوبيين. واتساقا مع هذه الفكرة. مضوا 
شوطا أبعد وأكدوا أن العهد القديم في الكتاب المقدس ليس أبدا النص الديني 
الأقدم. ولا هو الكلمة الوحيدة للرب. وإنما هو فقط مصدر من بين مصادر 
أخرى عديدة للحقيقة الدينية. ومن ثم فإن المسيحية ذاتها ما هي إلا عقيدة 
دينية من بين عقائد دينية كثيرة تعتمد على السلطة الكلية للعقل البشري. 
وعمد بعد ذلك كاتيو تندال ,.)١757 - ١1761/(‏ وهو أكثر الريوبيين البريطانيين 
علما وثقافة؛ إلى التماس سبيل لدعم هذه الآراء. وذلك بالعمل ثانية على 
تأكيد حقيقة التعاليم الأخلاقية الكونفوشية التي يرى أنها مكافئة للتعاليم 
المسيحية. وأكد أنها ترتكز على أسس عقلية دون الوعي. واستحسن فكرة 
ليبنتس بأن ترسل الصين بعثات تبشيرية إلى أوروباء بل ومضى إلى ما هو 
أبعد وأعلن «إنني لا أذهب إلى حد التفكير في أن مأثورات كونفوشيوس 
ويسوع المسيح مختلفتان:ء إنني أرى أن المأثورات البسيطة والصريحة 
لكونفوشيوس سوف تساعد على توضيح ما غمض من أقوال يسوع» (الاقتباس 
من أبلتون 196١‏ :00) (5). 

وربما كان أثر الصين في بريطانيا خلال هذه الفترة أوضح في المجالات 
الثمافية والفنية. وسوف يكون من المفيد أن نلمي نظرة عجلى على الثانية: 
ليس فقط تقديرا لذاتهاء بل نظرا إلى روابطها الوثيقة بتاريخ أفكار تلك 
الفترة. وأصبح ذائعا داخل الوسط الأوروبي التأثير العميق للتصميمات 
الفنية الرئيسية الصينية في مجال فن الباروك وفن الروكوكو في هذه 
الفترة. وذاع كذلك أثرها في أساليب الرسم عند فنانين من أمشال واتو 
وبوتشر. فضلا على هذا ساد الحماس «لأساليب الفن الصيني» والقدرة 
المذهلة على الملاءمة الأوروبية للأساليب الصينية في مجالات الأثاث 


التنوير الآتي من الشرق 


والأواني والنسجيات. وأصبح هذا رائجا على جانبي القنال وموثقا على نحو 
جيد خلال القرنين السابع عشر والثامن عشر. ولعل الشيء الذي لم يُكتشف 
بوضوح هو تأثير الصين في ظهور الوعي الرومانسي في منتصف سنوات 
القرن الثامن عشر. وحري أن نشير أولا إلى تطور فن الرسم بالألوان المائية 
في أعمال ألكسندر كوزين وابنه جون والذي أصبح شكلا شائهعا للتعبير الفني 
خلال الفترة الرومانسية وما بعدها. ولقد تأثر هذا الفن بقوة بتقنيات وطرق 
الرسم الصيني التقليدي. مما شجع على خلق علافة أكثر مباشرة وتلقائية 
بين الفنان والعالم الطبيعي. ثانياء ولعله الأهم؛ هو تطور ما اصطلح على 
تسميته الحديقة الأنجلو ‏ صينية. وهذا هو التطور الذي ساعد على تحول 
المواقف بعيدا عن المثل العليا وعن الشكلية الكلاسيكية وعن الاطراد 
القياسي الكلاسيكيء وهي أمور سادت وكانت لها الغلبة خلال مرحلة 
التنوير. واتجهت المواقف نحو حس أكبر بالطبيعة وبالحرية. ويرى ميشيل 
سوليفان مؤرخ الفن إن صورة الحديقة الصينية التي نقلها إلى أوروبا سير 
وليام شامبرزء من بين أمور أخرى. أسهمت في استثارة «رد فعل ضد 
الحدائق الشكلية والهندسية في إيطاليا وفرنسا. وساعدت كذلك على ميلاد 
الحدائق الطبيعية التي كانت على قدر أكبر من التوافق مع الذوق الإنجليزي. 
ويعتقد بعض النقاد أن هذا النقل كان له أثره الحاسم في تكوين المواقف 
الرومانسية تجاه الطبيعة» (انظر لافجوي .)١1518‏ ويرى المؤرخ أدولف 
رايخفين أن هذا التحول لم يتضمن فقط مجرد ثورة في تصميم الحديقة من 
حيث هيء بل كان تحولا عصريًا من عصر إلى عصر.ء في المواقف تجاه 
الطبيعة. والتحول من المواقف المرتبطة بالمثل العليا الأوغسطينية للتماثل 
الكلاسيكي والنسب الكلاسيكية إلى الرؤية الأكثر تحررا وخيالية وتلقائية 
التي ازدشرت خلال الفترة الرومانسية (انظر رايخفين )1١18: ١9750‏ (0). 
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على الرغم من ذيوع الحماس للصين على نطاق واسع. لكنه لم يكن عاما 
وشاملا: ويد يواجه حالة من الاتحسار الواضح مع تهاية القرن الثامن عشر. 
إذ مع هذه الفترة كان الهوس بأساليب الفن الصيني. وبحب الصين. قد أكمل 
مسيرته وبلغ غايته؛ ومن ثم فقد تماما قوة الدفع نحو المزيد» (دواسون 
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)28 وأسهم إحياء الهيلينية عقب حفريات آثار بومبى في منتصف 
القرن في أفول الهوس بالصين. مثل ما حدث بسبب طرد البعثات التبشيرية 
الممسيحية في الصين عام .177٠١‏ ولعل ما هو أهم وأبعد أثراء من حيث 
التباعد وطول الشقة بين الصين وأوروباء يتمثل في تنامي الشك في أن 
الصورة التي روج لها الأوروبيون المحبون للصين عن هذا البلد كانت صورة 
متضخمة إلى حد ماء فضلا على الشك في أن صورة حكمة الصين 
ومؤسساتها السياسية والاقتصادية, وفلسفتها الأخلاقية: وممارساتها الدينية 
كانت إلى حد ما أميل إلى مجاملة الصين على عكس ما تؤكده وتبرره الوفائع 
(ماكيراس 41:1945) ('). 

ويمكن أن نسجل وبشكل محدد هذا التحول في العواطف بين 
«الفلاسفة» خلال النصف الثاني من القرن الثامن عشر. ونجد هذا 
واضحا عند كل من ديدرو وهلفيتيوسء وكلاهما كان يوما ما من المخلصين 
في إعجابهم وافتتانهم بالصين. ولكننا نراهما وقد تراجعا عن حماسهما 
السابق. وها هو ديدروء الذي وضع الشعب الصيني في الإنسيكلوبيديا عند 
مرتبة تضارع على الأقل مرتبة الأوروبي في الثقافة والحضارة: إذا به 
ينظر إلى التقارير التى تتحدث عن الممارسات الأخلاقية والدينية السامية 
للصينيين على أنها تقارير منحازة وغير علمية. ونراه كذلك يقدم فكرة 
الهمجي النبيل (*) ع8 :71001 . لتكون مثلا أعلى لكي تحذو أوروبا 
حذوه. ونلحظ أن هلفيتيوس في كتابه «عن العقل 1658116 ©(1: يدين 
المديح المفرط لنظام الحكم الاستبدادي في الصين ويراه طغيانا غاشماء 
وقال فريدريتش غريم في عام ١7171‏ إن عبادة الصين غلو وإسراف وذوق 
رديء؛ مؤكدا أيضا أن الصين نظام استبدادي غير مستنير. وهذا رأي 
شجعه مونتسكيوء الذي اعتقد أن الدولة الصينية طفيان قائم على 
الخوف. وأن الحرية السياسية أمر غير معروف في الشرق. بيد أن أقوى 
صوت مناهض لما هو صيني كان من دون شك صوت روسو. ونراه مثل 
ديدرو يتوق إلى أن يكون المثل الأعلى لأوروبا هو الميل أكثر تجاه الهمجي 
(*) الهمجي النبيل :537386 7/0616 وتعني الإنسان ابن الطبيعة. الذي يعيش وققا لقوانينها الطبيعية 
ويفكر ويعمل وفقا للعقل الطبيعي. ويعرف الرب والخلق تأسيسا على دين طبيعي أي الفطرة؛ ويكون 


بعيدا عن كل مظاهر الانحياز العقيدي للحياة والفكر في العصر الحديث. وكان الرأي في عصر 
التتوير أن هذا هو الإنسان الذي يتعين أن تنشده أوروبا [المترجم]. 
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النبيل. وبدا له أن الصيني ينعم بوجود أكثر اصطناعا وأبعد عن الطبيعة 
من حياة مثيله الأوروبي. ويصف الصين في كتابه هيلواز الجديدة 
ء1015ع1] ع1اء انول بأنها ا مثال آخر لحضارة متحللة. بحيث نقابل 
بينها وبين الحياة الطبيعية للبدائي. واستطرد ليعلن أنه «ما من خطيئة إلا 
وهم على وشك الوفوع فيها. وما من جريمة ليست شائعة بينهم» (الاقتباس 
من رايخفين 1570 : 54). ونذكر أخيرا كوندرسيه في كتابه الشهير 
«مخطط عام لصورة تاريخية للعقل البشري « .)١1797(‏ إذ يرسم معالم 
صورة تقدم الجنس البشري بدءا من البريرية وحتى التتوير. ويعرض 
الصين بكل ما تفتقر إليه من حرية باعتبارها عائما للتقدم السياسي 
والأخلاقي. وهكذا. بينما بدت ثقافة الصين يوما ثقافة نقية ومثيرة للفكر. 
إذا بها الآن تأخذ طابع الخمول والبلادة مقابل ما تتحلى به أوروباء حسبما 
هو مفترض. من فوة ونزوع إلى التقدم. وتوارى حب الصين ليفسح الطريق 
لحماسة استشراقية جديدة ‏ إلى الهند (90), 


«يمكن أن نفسر افتتان 
المفكرين الألمان بالهند. 
تفسيرا جزئياء على أساس 
أن الروح المتنامي للتحرر 
المومي الذي تصاعد نتيجة 
الثورة الفرنسية. دفع كثيرين 
منهم: وهذا وجه المفارفقة. 
إلى النظر إلى الروابط 
المديمة المفترضة مع الهند 
باعتبارها وسيلة لتآكيد 
هوينتهم الخاصة المميزة» 
المؤلف 


التحول إلى الهند: 
عصر الإومائنسية 


الهند والرومانسيون 

بينما كانت الصين هي موضوع الاهتمام 
الوقيمئي عند فلاسفة التنوير: فإن الهند في 
التي اسِتتّخوذت على العقول والخيال عند 
الرومانسيين. توارت الصين في الحقيقة: وريما 
أفل نجمها تماما من حيث الاهتمام الفلسفي 
الجاد وعلى مدى المرن التاسع عشرء بل أضحت 
بدلا من ذلك. موضوعا للازدراء إلى حد كبير: 
وللاستعلاء العنصري من جانب الغرب. ويعد أن 
كاتك الصيح تموكه] تلاسكارة التميناسية 
والأخلاقية أصبحت في عيون الأوروبيين حضارة 
فاسدة منحطة. وها هو إلكسيس دو توكفيل 
عالم السياسة العظيم في القرن التاسع عشر 
رأى أنه «ليس من المنفهوم أبدا لماذا اضطر 
الفيزيوكرات في القرن الثامن عشر إلى هذا 
الإعجاب الشديد بالصين» (برنال /19/41: 574). 
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ويجب أن نذكر من بين أسباب تقلب القلوب على هذا النحو. ما أبدته الصين 
من موقف عدائي متزايد باطراد نجاه الإغارات الغريية. وهو ما جعلها تضع 
نهاية لذلك: وتغلق الباب أمام الإرسائيات المسيحية ومغاملتها المذلة للمهمة 
الديبلوماسية لكل من أمهرست ماكارتني (*). وهو موقف بدا صادما ومهينا 
للمشاعر القومية المتعاظمة في أوروبا. ولكن يمكن القول على المستوى 
الفكري البحت إن الفكر الصيني في ضوء مراجعة المفكرين الأوروبيين كف 
عن الاستجابة للجديد من المسائل والاهتمامات التي كشفت عنها الفترة عقب 
التتوير. وهكذا فإن الجمسر الواصل بين الطرفين الذي بدا واعدا للفاية في 
القرنين السابع عشر والثامن عشر توقف إلى حد كبير فجأة (). 

وكانت الهند في الحقيقة معروفة لدى «فلاسفة» التنوير. عرفوها بداية 
عن طريق تقارير إرساليات الجيزويت: كما أن كما كبيرا من المعلومات عن 
هذه الحضارة أصبح ميسورا في أوروبا بدءا من القرن السابع عشر وما بعده. 
ومع انتصاف القرن الثامن عشر شهدت أوروبا مناقشات واسعة النطاق بشأن 
الهند بين المشقفين الأوروبيين. وأبدى فولتير وآخرون نظرة إكبار تجاه 
الهندوسية كمثال لدين ربوبي طبيعيء تمتد أصوله العريقة إلى زمن أعمق من 
زمن المسيحية واليهودية. ولكن مؤسسات القند السياسية لم تثر الاحترام في 
النفوس: وكذلك أساطيرها وآلهتها المتعددة على نحو مسرف. فضلا عن 
المبالفة في الطقوس والشعائر. كل هذا كان موضع سخرية من جانب 
«الفلاسفة». كذلك فإن ممارسات من مثل السوتي 6ه)اناة (**2. أثارت لدى 
كثيرين من كتاب هذه الفترة إحساسا بالسمو الأخلاقي . ويلاحظ هنا بيتر 
مارشال أنه «على الرغم من تعاظم الفضول المعرفي بشأن الهندوسية فإن 
موقف جمهرة الآوروبيين الذين تواصلوا معها تراوح دائما بين السخرية 
والاشمكزاز» .)3١:1970(‏ فضلا على هذا فإن ما افترضه البعض بتميز 
الهند بأخلاقيات «السكينة» و«دحب العدم» إنما نظر إليه الأوروبيون كعلامة 
على حضارة في طريقها إلى التحلل والأفول؛ وبدت بالمقارنة بالصين حضارة 
أخمدت النور الطبيعي للعقل. وأصبحت. كما ذهب كانط. حضارة مغشوشة 
(*) أول بعثة بريطانية دبلوماسية إلى بلاد الصين 1747 لفتح طرق التجارة وتوثيق العلاقات. على 
رأسها لورد أمهيرست وجورج لورد فيسكونت ماركتني [المترجم ]. 


(**) طمس هندوسي قديم يقضي بدفن الزوجة وحرق جثتها مع زوجها المتوفى علامة على الوضاء. 
وأن حياتها انتهت بنهايته [المترجم]. 
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بالخرافقات الكثيرة التى دخلتها (الافتياس من هابفاس .)1١:1١98/8‏ وطبيعي 
أن التأملات الميتافيزيقية والنوازع «الصوفية» التى تسود الفكر الهندي كانت 
متضارية مع الذوق التنويري . بيد أن هذه الجوانب تحديدا. وبند تغيير 
صفاتها وخصائصها من خلال العدسات الأوروبية, هي التي ظهرت لتعكس 
بوضوح وجلاء الإطار الرومانسي للعمل والتي تعامل معها الرومانسيون 
بحماسة شديدة. 
وجدير بالإشارة أن الاهتمام والحماس للأدب والأفكار الهندية 
خلال الفترة الرومانسية شاعا بالقدر الذي شاع به الاهتمام بالصين 
خلال العصر السابق عليها. وهذا الاهتمام هو الذي دفع رايموند 
شواب إلى إحياء فكرة البعث الشرفى 5 لقادع 0 (*ل 
وهيى الفكرة التي أثارها فريدريتش شليغيل موضوعا للجدل في مطلع 
الامتمامات الثقافية والفلسفية لهذه الفترة أفضيا إلى ثورة 
ثقافية من مستوى الثورة نفسها التي حدثت مع النهضة في القرن 
إحياء هذا المناخ في القرن التاسع عشر نشأ مع وصول أول نصوص 
سنسكريتية إلى أوروبا... إذ أدى إلى حدوث تأثير مساو للتأثير الذي 
حدث في القرن الخامس عشر ننيجة وصول مخطوطات إغريقية 
ومعلقين بيزنطيين على إثر سقوط القسطتطينية. 
(شواب 11119844) 
(*) البعث الشرقي 4066دؤنهم2 0160]01: اقترنت الحضارة الفربية الصناعية الوليدة بكثير من 
مظاهر السخط والقلق والإحباط وخيبة الآمال والوعود وانهيار القيم التقليدية مع العديد من المظالم 
الاجتماعية. وتحرر كثير من مفكري القرن الثامن عشر من وهم الحرية والإخاء والرخاء. وبدأت 
تروج ثقافات الشرق مع بحوث علماء الغرب ورحلاتهم إلى مختلف بلدان الشرق أقصاه وأدناه ممثلا 
في حركة الاستشراق. وأولى الفلسفات التي راجت فلسفة وحكمة الصين وفنونها وغير ذلك. ثم 
الهند والشرق الأدنى وبالي ونيبال... إلخ. وبلغ الافتتان بالشرق أوجه في العصر الرومانسي ( ١790‏ 
- 1816). وعكف الغرب على دراسة لفات الشرق وفنونه المقدسة وفك ألغاز اللغات القديمة 
وحضاراتها . وأدى هذا الاطلاع الواسع والدراسات المكثفة إلى ما يسمى البعث الشرقي؛ بمعنى إحياء 
فكر وفلسفات الشرق حسبيما وردت في المخطوطات والمتون المهقدسة المهددة بالنسيان والضياع 
وإخضاعها للدراسة العلمية. وأاحدث ذلك أثره العميق الثقافي والفكري والاجتماعي والفنىي في 
كثيرين من مفكري الغرب. مثل شوبنهاور ونيتشه وغوته وأميرسون وغيرهم [المترجم]. 
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إن تدفق سيل المخطوطات الإغريقية من الإمبراطورية البيزنطية المنهارة 
هو الذي حفز النهضة الإيطالية. وكذلك وبالأسلوب نفسه. تصاعدت سريعا 
النهضة الشرقية نتيجة انهيار إمبراطورية المغول في أواخر القرن الثامن 
عشرء وفتح أبواب شبه القارة الهندية على مصاريعها للمصالح السياسية 
والتجارية لفرنسا وبريطانياء وهو ما أدى بدوره إلى ترجمة ودراسة المتون 
السنسكريتية على أيدي الباحثين الأوروبيين ('). 

وكما هي الحال في فترة التنويرء كان الدافع الفكري الأول للاستشراق 
الجديد لا يتمثل فى عمليات بحث منزهة عن الغرضء بقدر ما كان أساسا 
في تنامي الإحساس بزوال الأوهام المتعلقة بأنماط الفكر والاعتقاد السائدة 
في أوروبا. نجد من ناحية التراث الروحي المسيحي اليهودي الذي أثبت أنه 
غير كاف أو مقنع. ومن ناحية أخرى النزعة المادية والموقف المناهض للدين 
المعيزين تحركة القوينء اللكين هرا بهدف إمكان إلناء الزوح تماسا. ويقول 
في هذا أحد المؤرخين: «إن الرومانسي الذي أصبح يضيق ذرعا بالروح الباردة 
الجامدة السائدة في المناخ العقلاني المسيحي الأوروبي الداعي إلى الانفصال 
الصريح عن جذوره. بدت له الهند هي أرض الميعاد» (ويلسون .)١١7:155314‏ 

وكما كانت الحال بالنسبة إلى «الفلاسفة» ظهرت الحاجة إلى جديد. 
وأخذ هذا الجديد في حالة الرومانسي صورة البحث عن براءة الطفولة, 
ورؤية كلية شاملة. وتوق من أجل استعادة ما رأى الشعراء والفلاسفة أن 
العصر قد فقده. ألا وهو واحدية البشرية والواحدية مع الطبيعة؛ وتوحيد 
الدين والفلسفة والفن, بعد أن مزق أوصالها العالم الغربي الحديث. 
وهكذا بينما انبثق الاهتمام بالشرق أول الأمر من متطلبات أخلافقية 
وسياسية في الأساس فإن الصيغة الجديدة قد انبثقت أساسا مما يمكن 
وصفه بصفة واحدة. ألا وهو الظماً الميتافيزيقي . وبينما احتلت الصين 
سويداء القلب كديوتوبيا سياسية». أضحت الهند مملكة الروح. وإذ عكس 
الفكر الهندي كمرآة هموم العصر الفلسفية؛ أصبح بالإمكان مطابقته 
بشكل انتقائي في عقول المفكرين الأوروبيين مع الفلسفة المثالية والواحدية 
المتمثلة في الفيدانتا (*). وأفضى هذا الموقف حتما إلى ظهور أسطورة 


(*) مذهب فلسفي هندوسي يرى الواقع مبدأ واحدا هو براهمان. والذي يعلم المؤمن أن هدفه هو تخطي 
حدود معرفة الذات والاتحاد مع براهمان: ويرتكز على الفيدا وهي الكتب الأربعة المقدسة [المترجم]. 
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روحانية الهند المجيدة مقابل الغرب المادي. ويعبر عن هذا أحد المعلقين 
فيقول «إن فكرة شبه فارة من المثاليين استحوذت على خيال الفرب». وآدى 
هذا إلى ظهور تصور دام طويلا عن الهند باعتبارها أرض الحالمين 
والصوفيين (تك .)31:1١95١‏ وكان للاعتبارات السياسية حضورها أيضا 
على الرغم من أنها أدت دورها في صمت أكثر مما كانت الحال في فترة 
التنوير. ويمكن أن نفسر اقتتان المفكرين الألمان بالهندء تفسيرا جزئيّاء على 
أساس أن الروح المتنامي للتحرر القومي الذي تصاعد نتيجة الثورة 
الفرنسية. دفع كثيرين منهم. وهذا وجه المفارقة. إلى النظر إلى الروابط 
القديمة المفترضة مع الهند باعتبارها وسيلة لتأكيد هويتهم الخاصة 
المميزة. والمعروف أن التنوير ظهر في أغلب الأحيان في ألمانيا باعتباره - 
أساسا ‏ شأنا فرنسيًا. ولكن الحركة الرومانسية؛. مدعومة بصلة نسب 
صوفية مع الشرق؛ عبرت عن جهود ألمانيا في البحث عن هوية ثقافية 
وسياسية تتجاوز طاقة النفوذ الفرنسي. ولم تظهر الدلالات الضمنية 
الكاملة لهذا في نزعة عنصرية ونزعة معادية للسامية إلا في فترة متأخرة 
من القرن التاسع عشر. وهذا ما سوف نعود إليه في ما بعد (). 


مصادر العباد ة الجديدة 

لنحاول مها الآن إلقاء نظرة من كثب أكثر إلى أصول نشأة هذا 
الحماس الجديد . هذا على الرغم من أن إرساليات الجيزويت التبشيرية 
كانت أول من فتح عيون الأوروبيين على كنز الهند الثقافي. وعلى الرغم من 
أن روايات كثيرة عن عجائب شبه القارة كانت فد بدأت تنتشر ويستوعبها 
الأوروبيون المتعلمون ابتداء من مطلع القرن الثامن عشر. لقد كانت 
المصالح التجارية لأوروباء وبخاصة مصالح شركة الهند الشرقية, هي التي 
هيأت الدافع والوسيلة لنقل الأفكار بين الهند وأوروبا خلال الفترة 
الرومانسية. والمعروف أن انهيار إمبراطورية المغول في القرن الثامن عشر 
وتغلغل المصالح الفرنسية والبريطانية في البنغال أولاء ثم في بقية الهند 
هما من الأحداث التى شكلت الآساس والدعامة ليس فقط للامبراطورية 
البريطانية. بل أيضا للنهضة الشرقية. ويرزت شخصيات للرواد الأوائكل 
في عالم الدراسات الهندية. واستطاعوا استثمار هذا الانفتاح. نذكر من 
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أهمهم اثقين من الإنجليز هما جون هولويلء وألكسندر داو. ورث الاثنان 
عن فترة التنوير ميولا نجاه نزعة الريوبية والتسامح والنظرة الكلية 
العالمية. وخدم الاثنان في الهند. وقدما تعليقات عن الهند حظيت بالقراءة 
على نطاق واسع. وتناولت تعليقاتهما ثقافة وديانات الهند. عمل هولويل 
فترة حاكما للبنغال. وأبدى في كتاباته تقديرا كبيرا للأفكار الدينية 
والفلسفية الهندية. وشجع الاعتقاد بأن الهند هي مصدر كل أنواع الحكمة: 
وكان لهما تأثيرهما العميق في التراث الفلسفي لليونان القديمة. وتمت 
ترجمة كتبهما إلى الألمانية والفرنسية في الستينيات من القرن الثامن 
عشر. وكان قولتير أحد قرائهما. حيث تشكلت على أساس كتاباتهما آراؤه 
عن عراقة وقدم الديانة والحضارة الهنديتين (4). 

وثمة رائد من الرواد الأوائل يضارعهما أهمية, وهو الفرنسي أنكتيل 
دوبيرون .)1800-١177(‏ قدم أول ترجمة للأوبانيشاد والتى أسهمت كثيرا 
بنشرها في فهم المفكرين الأوروبيين للفكر الهندي . وجاءت ترجمته هذه 
عن ترجمة فارسية معروفة باسم أوبنيكهات 061'526م011 (وهي كلمة 
فارسية تعني الأوبانيشاد [المترجم]). وأحدثت الترجمة تأثيرا قويًا داخل 
أوروبا خلال القرن التاسع عشرء وأصبحت القراءة المفضلة عند آرثر 
شوبنهاور. ونمرف أن دوبيرون زار الهند في ما بين ١704‏ و781١‏ . وعلى 
الرغم من أنه ظل مسيحيا صادقا إلا أنه استحدث في الوقت نفسه «دربا 
ممهدا للمزيد من إنجازات الفكر غير المسيحي الذي يتجاوز المتعارف عليه 
أوروبيًاء وهيأً ميلا سريها للمقارنة الشاملة التي... تجاوزت حدود 
«الأصولية ‏ الأرثوذكسية» (هابفاس 11:1988). ويتجلى هذا الانفتاح 
واضحا في توصيته التي تطالب بضرورة التعامل مع الكلاسيكيات الهندية 
ودراستها على قدم المساواة مع كلاسيكيات اليونان وروماء وطالب كذلك 
بضرورة إخضاع الأوبنيكهات لدراسة فلسفية جادة وليس مجرد القراءة من 
باب الاطلاع على أثر قديم. ويعتبر في الحقيقة أول مفكري عصره الذي 
لفت الانتباه إلى مظاهر التوازيات بين الأفكار الهندية والمسيحية البوذية, 
وأول من عقد مقارنات بينها وبين التعاليم الفلسفية الغربية. وإن من الأمور 
ذات الأهمية الخاصة تلك الرابطة التي خلقتها بين الفلسفة الهندية 
والمثالية المتعالية عن كانطء إذ أكد أن: 
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كل من يدرس بدقة وحرص خطوط فكر عمانويل كانط ومبادثه الأساسية. 
وكذا نتائجه. سوف يدرك أنها لا تنحرف بعيدا عن تعاليم البراهمانية التي 
تقود المرء عائدا إلى ذاته: فيجمع شتات نفسه ويركزها داخل ذاته. 
(الاقتباس من هايفاس )517/1:١98/8‏ 
وذهب دو بيرون إلى أن هذه المقارنات أهم من مجرد كونها مقارنات 
أكاديمية. إنه باعتباره واحدا من أبناء التتوير كان مدفوعا بإيمان قوي راسخ 
يؤكد وحدة الإنسانية. كما أن أوجه التطابق التي وجدها بين الحضارتين 
أفادت كحافز يحثنا «على التوافق والمحبة». وأفادت أيضا كأساس لتجديد 
أوروبا معنويا. وطبيعي أن دوافع قوية كهذه كان مقدرا لها أن تصبح القسمة 
المميزة لجماع الرابطة الرومانسية بالهند. 
وبدأت أهم مرحلة في الدراسات الهندية وأكشرها تأثيرا مع وصول الموظفين 
البريطانيين المدنيين إلى كلكتا في ثمانينيات القرن الثامن عشر. وكان أكثرهم 
ينتقاضون رواتبهم من شركة الهند الشرقية ويعملون يموجب اختيار الحاكم العام وارين 
هاستنغز. ويعتبر وليام جونز )17/44-١7/47(‏ الشخصية المحورية في هذه القصة. 
ويكتب عنه آرثر فيرسلويس ويقول: «إن جهود جونز الجبارة الهرفلية... التي بذلها من 
دون مبالغة وحده تقريباء حولت نظرة أوروبا إلى آسيا... لتصبح نظرة إلى عالم غريب 
عريق الحضارة بقدراته الذاتية» (18:1497). وتلقى جونز تعليمه بجامعتي هارو 
وأكسفورد. ولم يتميز كمحام أو عالم لسانيات فقط. بل صنع لنفسه اسما كشاعر 
ومؤلف راديكالي لكراسات. واستطاع بفضل معرقفته العميقة للسنسكريتية أن يكون 
أول باحث حقيقي في مجال الهندوسية. وعين قاضيا بالمحكمة العليا في كلكتا في 
عام 1787 . وقضي بقية أيامه هناك حيث أسس جمعية الدراسات الآسيوية في 
البنفال. وقد أصبحت مركز الدراسات الهندية. وأصدرت أول صحيفة عن الدراسات 
الشرقية بعنوان البحوث الآسيوية 165237025 451210 . ويعتبر جونز من نواح كثيرة 
شخصية تويرية أكثر منه رومانسيًا . وكان صديقا لبنيامين فرانكلين وجّوزيف 
بريستلي؛ بيد أن دعمه لقضية استقلال أمريكا أدت إلى إرجاء تعيينه زمنا طويلا في 
سلك القضاء. ولكن تأثيره كان عظيما في الرومانسيين سواء الإنجليز أو الألمان. 
وحظيت كتاباته وترجماته لمتون الهند بالانتشار على نطاق واسع في أوروبا. واشتملت 
هذه المتون على كثير من الأفكار التي صيفت لأول مرة؛ وطورها بعد ذلك الباحثون 
عشاق الهند في ألمانيا. وها هو شواب يؤكد أثر جونز الكبير على أوروباء إذ يقول: 
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منشورات الباحثين في الشؤون الهندية في كلكنا أججت نوعا من 

سورة الحماس الشديد لدى بعض الشباب الألمان. نذكر من هؤلاء في 

مجال الفلسفة شلنغ وفيشته وهيغل ‏ فضلا على شوبنهور وشلاير ماخر. 

ونجد من بين المشنغلين بالشعر جونه وشيلر ونوفاليس وتييك وبرنتانو. 

ونذكرمن بين المجددين العظام للأفكار الجديدة هيردرالذي نقّل الرسالة 

إلى فريد ريتش شليغل. 

(شواب ١9844‏ ه) 
وأهم الأفكار التي راجت في كل أنحاء ألمانيا الزعم بأن اللفات الأوروبية 
والهندية تحمل أوجها واضحة للتشابه بين بعضها والبعض الآخر. واعتمد 
جونز على هذه في توقعه أن السلالات الأوروبية والهندية نشأت من مصدر 
مشترك. ونعرف أن مسألة أصول الشعوب الأوروبية ظلت موضوع جدل حاد 
لفترة من الزمن. ويبدي هنا بي . جي . مارشال الملاحظة التالية: «ورث 
جونز قرنا من التأملات عن الهجرات من آسيا». ولكن معرفته 
بالسنسكريتية مكنته من «إضافة عنصر يتسم بالدقة إلى هذه التأملات» 
.)١1:19470(‏ ونراه في بحث له تحت عنوان «عن أصل الأمم وأنسابها» يؤكد 
«توافر برهان لا سبيل إلى دحضه ‏ على أن أول سلالات الفرس والهنود. 
الذين يمكن أن نضيف إليهم الإغريق والشعوب القوطية وقدماء المصريين أو 
الإثيوبيين؛ كانوا في البدء يتحدثون لغة واحدة ويتقاسمون عقيدة شعبية 
واحدة...». وأضاف اقتراحا بأن إيران كانت هي موطن النشأة المشتركة 
(الاقتباس من مارشال .)١0:197١‏ وأحدثت هذه الفكرة أصداء ضخمة 
على مدى السنوات التالية. بيد أنها في حدود ما كان يشغل الرومانسيين 
تمثل متاعا مفيدا في نضالهم من أجل التحلل مما رآه بعضهم يمثل ضيق 
أفق التراث المسيحي ‏ اليهودي . وتمثل أيضا في ضوء الروابط التي أقامها 
«الفلاسفة» مع العقيدة الصينية. خطوة إلى الأمام على الطريق نحو فهم 
أكثر شمولية للإنسانية. ونرى لزاماء بعد الحديث عن جهود جونزء أن نشير 
إلى اثنين آخرين من الموظفين المدنيين البريطانيين اللذين قدما إسهامات 
ذات شأن من أجل التطور الباكر للنهضة الشرقية؛ وهما: تشارلز ويلكينز 
,)1853-1١145(‏ الذي قدم في عام ١780‏ أول ترجمة إلى الإنجليزية عن 
السنسكريتية للملحمة الهندية العظيمة البهاغافاد غيتا. وهذا عمل ترجم 
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مرات ومرات إلى لغات كثيرة. وأثر تأثيرا هائلا في عقل أوروبا وأمريكا» 
(شارب 1986: .)٠١‏ والثاني توماس كولبروك ,)18717-١1770(‏ صاحب كتاب 
«مقالات عن الدين والفلسفة عند الهندوس». واستطاع بهذا العمل أن يقدم 
للناس أوجها لم تكن معروفة في السابق من الثقافة الهنديةء وقرأها جمهور 
واسع في القرن التاسع عشر. 

ويتجلى واضحا أثر هذه الاكتشافات الباكرة لأمهات الكلاسيكيات الهندية 
في الأدب الإنجليزي خلال هذه الفترة؛ إذ هيأت مصدرا جديدا بديلا ومهمًا 
للتصورات الذهنية التي اعتمدت عليها محاولات الرومانسيين تقويض النزعة 
الكلاسيكية للقرن الثامن عشر. والجدير ذكره هنا أن وليام جونز الذي ذاع 
صيته في إنجلترا لشعره. وكذا لدراساته عن الهند. كان معجبا أيما إعجاب 
بجماعة الشعراء المعروفين باسم «شعراء البحيرة 0615 1.316 (*). كذلك فإن 
أعمال كل من شيلي وساوثي وبايرون ودو كوينسي تكشف جميعها عن تأثير 
شرق :+ وتحقك تتجرل البياة"لن . اللحيام شيل باليقه يفوق كخيرا يشتوق 
قصص تتناول سير الحياة». ويورد ملاحظة ذكرها إدغار كينت يقول فيها 
«شيلي هندي تماماء .)7١:14937(‏ ودعم هذا الرأي إتش. جي . راولينئسون 
الذي يرى أن فلسفة الفيدانتا «تتجلى في فخامة» في مرثية هذا الشاعر التي 
تحمل اسم أدونيس 8000815 (**). كذلك كولريدج: نراه في تفكيره مدينا 
للغاية للفلاسفة المثاليين الألمان. وتحتوي كتاباته على عدد كبير من الإشارات 
إلى أفكار وشخصيات أسطورية هندية. هذا على الرغم من أن كولريدج: كما 
يشير جَُون ذرو في دراسته عن الهنة والشيال الرومانسي؛ كان عقب المريقلة 
الشبابية التي اتسمت بالهوس بالهند يبذل جهدا شاقا في سبيل تعرية 
النظرة ذات الطابع المثالي للهند والحط من قدرها. ورفض أخيرا الفلسفة 
الهندية باعتبارها شكلا من وحدة الوجود (19417: .)188-١147‏ ومع هذاء كما 
يشير دروء فإن حماس كولريدج الطاغي في رفضه للميتافيزيقا الهندية هو 
في ذاته مؤشر له دلالته على مدى الحميمية الوثيقة التي ربطته بها يوما ماء 
(4) حماعة من الشعراء الإنجليز في مطلع القرن التاسع عشر اتخذوا لأنفسهم مكانا في منطقة حول 
بحيرة أوهي ليك 0151101 ©121. لم يتبعوا مدرسة فكرية واحدة أو ممارسة واحدة. ولكنهم معا يمثلون 
جزءا من الحركة الرومانسية. ومن أشهرهم وليام وردزوورث وصمويل تايلور كولريدج [المترجم |. 


(**) أدونئيس 15 : مرثية للشاعر شيلى رثشى فيها الشاعر جونى كيتس عام 6١‏ وراجت 
باعتيارها أعظم أعمال شيلي. وهي مؤلفة من 154 سطرا [المترجم]|. 
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وما كان يستشعره من هيبة إزاءها . وتفيد كذلك أن كولريدج لم يتحرر تماما 
من دينه الأصيل المتمثل فيما قدمه من ولاء للمتون الهندية المقدسة. (المرجع 
نفسه ص7؟7١)‏ (0). 

ولكن النهضة الشرقية 116731558206 02162181 لم تبلغ كامل نضجها 
في إنجلتراء بل في ألمانيا. إذ بينما تمركزت الظاهرة الرومانسية في 
إنجلترا حول الشعراء والرسامين أساسا. نجدها في ألمانيا رائجة على 
لسان كتاب المسرح والموسيقيين كذلك. ولعل الأمر الأوضح في دلالته أنها 
وجدت تعبيرا قويًا عن نفسها بين كبار الفلاسفة والمفكرين الذين برزوا 
وازدهروا مع نهاية القرن الثامن عشر وبداية القرن التاسع عشر. ويمثل 
هؤلاء سلسلة تبدأ من هردر وغوته عبر هيغل وشلنغ وانتهاء بكل من 
فريدريتش شليغل وشوبنهاور. واصطبغ كل من هؤلاء بطريقة أو بأخرى 
يما سماه شواب «المسحة الهندية» :.)٠١5:19814(‏ وأصابته عدوى وباء 
وصفه إدوارد سعيد في بلاغة ووضوح «الوباء الافتراضي الموسوم بالهوس 
بالمنتج الشرفي 07162]8116 الذي اثر في كل شاعر وفيلسوف وكاتب 
مقالات كبير خلال هذه الفترة (15864: 00). والجدير ذكره أن كانط الذي 
يمثل المصدر والنشأة لكل هذه الحركة الفلسفية يعتبر استشاء في هذا 
الصدد.ء على الرغم من أنه لفت الأنظار إلى غياب «الدوغماتية» أو الجمود 
العقائدي وغياب التسامح في الديانات الهندية. وأعرب عن إعجابه 
الشديد بالمثل العليا الأخلاقية للبوذية. 

ونلحظ خطوطا متوازية مهمة بين الهوس بالهند في ألمانيا في المرحلة 
الرومانسية,. والهوس بالصين في فرنسا في مرحلة التنوير. ويمثل هذا 
دليلا واضحا على استمرارية عدد من الأفكار المشتركة مع الإشارة في 
الوقت نفسه إلى افتراضات وقيم مختلفة اختلافا جذريًا . ونرى هناء كما 
أكدت سابقاء أن الشرق لا يتم تناوله في كلتا الحالتين بروح البحث 
الموضوعي في المقام الأول أو الرغبة في فهم الهند المعاصرة. بل باعتبار 
البحث أداة للهدم وإعادة بناء أو تجديد الحضارة الأوروبية. إن الشرق 
مستخدم هنا وي الأساس - أداة لمعالجة ما بدا أنه أمراض متوطنة 
أصابت قلب أوروبا المعاصرة. لذلك نجد أن الاهتمام الاستحواذي 
بمشكلات أوروبا ذاتها قاد كلا من الرومانسيين الألمان» مثلما قاد 
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«الفلاسفة» في فرنسا. إلى قدر من إضفاء نظرة مثالية وإلى قدر من 
التشويه أيضاء ثم إلى بناء فردوس من نسج الخيال مبرأ من الهموم 
والمشكلات. وعبر عن هذا أحد المؤرخين بقوله «تعمانقت الطبيعة مع 
الحب. العاطفة والموضوع تشابكا بحيث لا انفصام بينهماء كل منهما 
يحتوي الآخر. وتراءت الهند ساحة للبراءة الذهبية الخالصة: إنها براءة 
الطفولة» (ويلسون 1534: 85). ومثلما أسقط «الفلاسفة» تماما على 
الصين الكونفوشية مفهومهم عن سياسة مثالية كدولة يحكمها حكام 
حكماء ومؤهلون فلسفيًاء كذلك فعل الرومانسيون إذ أسقطوا على الهند 
فكرتهم عن وجود إنساني أكثر كمالا في تحققه الواقعي. مع ثقافة أكثر 
شمولية في نظرتها ومدفوعة بقوة روحية. ويدا الشعب الهندي نفسه في 
نظرهم أمة على غرار الأطفالء تسود أخلاقها 7- ويغلب على سلوكها 
اللطف والرشاقة. فظهرت حياة الهنود أقرب إلى النظام الطبيعي 
للأمور. على عكس الأوروبيين. مستسلمين لحياة الهدوء والسكينة 
والرصانة والنظام. زاهدين كل الزهد عن العنف المقترن بأكل اللحوم 
وتناول المسكرات. إنهم أشبه بالصينيين في عيون الجيل السابق» يبدون 
وقد تحلوا بمستوى رفيع من السلوك الأخلاقي. وعلى نقيض الأوروبيين 
وحياة النهم والشره والضراوة. وهذه معايير أسهم في تحطيمها ‏ إلى 
حد ما الغزاة الأجانب. وأولهم المغولء: ثم حديثا الفرنسيون 
والبريطانيون. ويتسق هذا النوع من البدائية مع رؤية روسو التي نفذت 
إلى أعماق إدراك الرومانسيين للثقافة والفلسفة الهندية. ولوحظ ‏ على 
سبيل المثال ‏ أن الكثير من متون السنسكريتية القديمة. حتى ما تناول 
منها موضوعات مثل الفلك. مكتوبة جميعها نظما. وساعدت هذه 
الحقيقة في تأكيد النظرية الأثيرة لدى الرومانسيين وهي أن كلام 
البشرية في البدء كان في قالب شعري . وأضحى هذا بدوره جزءا من 
اعتقاد عام وهو أن الهند امتلكت في أدبها الكلاسيكي نوعا من الحكمة 
البدائية. وهذه حقيقة أساسية. ثم ضاعت في الفرب وكذا في الهند 
أيضا. ومن ثم فإن اللازم الآن استعادتها . ورأى كثير من الرومانسيين أن 
الهند مصدر الحكمة جميعهاء بل هي نبع الحضارة بمعناها الكامل. 
وسبق أن ذكرنا أن فولتير تبنى هذه الفكرة في جيل سابقء مما أدى 
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حتما إلى الشك في أولوية إسرائيل (*) والإغريق في تكوين الثقافة 
الأوروبية. وأوحت هذه الفكرة للبعض بأن الرابطة اللفوية والعرقية بين 
ألمانيا والهند كانت أقوى من الروابط بين حضارات البحر المتوسط 
'قديمة. ووصل الأمر إلى حد أن عمانويل كانطء الذي لم يكن من 
الرومانسيس 'نولهين بالشرقء ردد مرارا الرأي العام القائل بأن فتنون 
أوروباء من مثل الزراعة والأعداد ولعبة الشطرنجء وفدت من الهند. 
وأحدثت فكرة الرابطة بين حكمة الهند القديمة أصداء فلسفية مهمة أيضا. 
وساد اعتقاد أن الأوبانيشاد تمثل هذه الحكمة في أعمق وأرقى صورها. ذلك أن 
الأوبانيشاد تشتمل على عقيدة توحيدية مقترنة بفكرة البراهمان. وحلت محل 
تعددية الفيدا السابقة.. واشتملت كذلك على المفهوم المحوري «أتمان 4]088» 
(الروح أو العقل). ورئي أنه الموازي مباشرة للدور الذي يؤديه العقل أو الروح ]5ع 6 
في الفلسفة المثالية الألمانية. وصادفت تعاليم الأوبانيشاد هوى عظيما وأثيرا ضي 
نفوس الألمان (طبعا حسب فهمهم لها)؛ وأن العالم الذي نعرفه من خلال حواسنا 
العادية ليس هو العالم «الحقيقي «٠‏ وإنما هو مظهر. بل وهم وخداع (مايا 1/2(2) 
وأن غاية الحياة هي تحقق النفس أو الروح ‏ أتمان ‏ من خلال توحدها مع المطلق 
(براهمان). وبدا أن هذه النظرة تنسجم تماما مع بعض القسمات المحورية والمميزة 
للفلسفة المثالية الألمانية. ويمكن إيجازها في صورة النظرة القائلة إن عالم الظواهر 
موجود جوهريًا خلال الروح أو العقل ومتوحد معه.ء وأن العقل الفردي ما هو إلا 
لحظة من لحظات العقل المطلق في كامل ازدهاره. وهكذا. فمثلما قدمت 
الكونفوشية «للفلاسفة» نموذجا لفلسفة عقلانية ريوبية. كذلك قدمت هندوسية 
الأوبانيشاد مذهبا ميتافيزيقيًا رفيعا شاع مع كل افتراضاتهم المثالية. وهيأت كذلك 
ضرية مقابلة للفلسفة المادية والميكانيكية التي كانت لها الهيمنة طوال فترة التنوير. 


(*) تنزع رؤية المحورية الغربية في تفسير الاجتماع البشري إلى اتخاذ التوراة - الكتاب المقدس 
مرجعا لتاريخ نشأة الأرض ونشأة البشر والاجتماع البشري ونشأة اللفة. اتساقا مع ما تشير إليه 
قصة آدم وحواء فى المصدر الأول لها وهو التوراة. وهذا ما لا نجده في ثقافات آسيا أو أمريكا 
الجنوبية كمثال. ولهذا يرد اسم إسرائيل هنا بمعنى المجتمع البشري الأقدم. وباعتبارها موطن 
النشأة الأولى للبشر واللقة. ويصدق الشيء تقفسيك. ولكن مع قارق المدسية والزمن. في الزعم بأن 
الإغريق هم أصل الجنس البشري المتميز بالعبقرية والقدرة الإبداعية وبناء الحضارة. وهم أصل 
نشأة الإنسان الأبيض - الجنس الأنجلوساكسوني . وحري ألا يفيب عن القارئ الانحياز العرقي 
الواضح في البناء اللغوي. أو الذي تفرضه اللفة تاريخيًا على الرغم من أنه انحياز غير علمي لا يؤمن 
به المؤلف [المترجم]. 





التحول إلى الهند 


هذه إذن بعض الأفكار العامة التي تدفقت عبر الحوار الألماني مع الهند 
القديمة. وحان الوقت الآن لدراستها دراسة مدققة متفحصة وبتفصيل 
أكثر ‏ حسبما جاء تطبيقها على أيدي بعض كبار مفكري هذه الفترة. 
وسوف نركز اهتماما على الشخصيات الرئيسية دون أن ننسى أن الهوس 
بالهند لم يسلم منه تقريبا أي من شعراء وفلاسفة وعلماء الإلهيات من 
أبناء جيل الرومانسية. 


المفكرون الألمان 

يعتبر جوهان غوتفريد هيردر )18١7-١1744(‏ من نواح كثيرة المسؤول عن 
تحديد جدول أعمال الرومانسية. إنه أول أبناء هذا الجيل الذي استوعب 
الشرق ووضعه نصب عينيه في سعيه لتحقيق أهداف الرومانسية. وتتجلى 
نفمته في الهوس بالهند واضحة في تعليقات له من مثل: «أيتها الأرض 
المقدسة [الهند] تحية وسلاماء أنت نبع كل موسيقىء؛ وصوتك صادر عن 
القلب» (الاقتباس من إدوارد .)١07:19171‏ وأيضا «انظر إلى الشرق ‏ مهد 
السلالة البشرية؛ ومهد العاطفة الإنسانية. ومهبط الأديان» (الاقتباس من آير 
1186 ). ولم يكن هو أول من امتدح عراقة 'لهند ذات الجلال: ويزعم أن 
مصدر جميع الحضارات. بل اللفات نفسهاء ليس في البحر المتوسطء ولا في 
الشرق الأوسط. وإنما في الهند . ولكنه بهذا أسهم في وضع مسألة الأصول 
والهوية الأوروبية؛ أو بدقة أكثر. أصول وهوية ألمانياء والهوية الثقافية في 
صميم قلب الحركة الرومانسية. ولم يكن بأي حال من الأحوال ينظر نظرة 
غير نقدية للهند . مثال ذلك نفوره من ممارسة طقس سوتيء. أي حرق الزوجة 
مع زوجها المتوفى. ومن نظام الطوائف وكذا ما اعتبره موففا يتمثل في 
الاستسلام عن رضا. ولكنه مع هذا أسهم في نشر ورواج الصورة التى 
ابتدعها روسو عن أوروبا المتحللة مقارنة بمجتمع قديم رعوي غنائي؛. ووضع 
الهند في موضع المثل الأعلى الذي يتعين على أوروبا أن تقتدي به؛ وتكتشف 
من خلاله نواقصها الأخلافية. 

واحتل الاهتمام بالطبيعة وهوية الثقافات قلب تفكير هيردر. وبعد أن طرح 
جانبا العامل الكونفوشيوسيء احتل عالم الإغريق والرومان الكلاسيكي مكانة 
سامية كمثل أعلى يتعين أن نقتدي به في كل جهد إنسانيء بدءا من الفلسفة 
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والحث على الفضيلة ووصولا إلى الفن والعمارة والشعر. وتضمن هذا النهج 
بدوره افتراض وجود فيم كلية شاملة التي نرى من خلال الممارسة العملية أن 
أكمل تجسيد لها في ثقافات البحر المتوسط الكلاسيكية القديمة. ونعرف أن 
الشعب الألماني لم يأنس سعيدا أبدا لهذا النموذج الكلاسيكي. خصوصا في 
اد رن الثامن عشر وقتما تجسد بوضوح وجلاء في الثقافة الفرنسية. وتعير 
نظرية هيردر عن التاريخ والثقافات ببلاغة شديدة عن هذه المشكلة الألمانية. 
وإذا به على نقيض النوازع الكلية والعقلانية للتنوير يرى أن التاريخ البشري 
يشتمل ويؤالف بين أمم وتراثات كانت تعيش كوحدات كلية وتمثل كيانات 
عضوية لها حياتها وروحها الخاصة. ويرى أيضا أن المنتجات الثقافية والنوازع 
الدينية لهذه الكيانات لا يمكن تقييمها إلا من داخل كل تراث حي. والجدير 
ذكره أن التشبيهات المجازية للنمو والتطور العضوي تعبر عن نموذج تفكيره. 
واستطاع بفضل هذه التشبيهات المجازية أن يثبت الروابط الحية الوثيقة بين 
أوروبا والهند. ويبدي هابفاس ملاحظة هنا في معرض حديثه عن هيردر 
فيقول: «تطور البشرية من الشرق إلى روما يشبه جذع شجرة ثبتت فيه 
الفروع والبراعم... ويمثل الشرق الدولة في مرحلة الطفولة. ومن ثم تتسم 
بالبراءة والنقاء والإمكانات التي لا تنفد» .)7١ :١980(‏ 

كان هيردر. مثله مثل وليام جونزء راعي كنيسة لوثري المذهب. لم يراوده 
الشك أبدا بشأن تميز المسيحية على الهند والشرقء ولكن حبه لفهم الفلسفة 
الهندية. وخصوصا تقمصه للشعر في الكلاسيكيات الهندية القديمة؛ كان 
الدافع لدى جيل كامل من المفكرين الألمان. ورأينا توًا أن الفكرة القائلة إن 
الهند كانت تمثل طفولة البشرية أسهمت كثيرا في صوغ النزعة البدائية 
الرومانسية؛ والتي أصبحت بدورها في ما بعد سلاحا قويًا في نقد الثقافة 
المعاصرة. هذا على الرغم من أن هيغل استخدم فكرة طفولة الهند لأغراض 
أخرى بعد ذلك في فلسفته. وحري أن نلحظ أن تصوره للشعب الهندي أنه 
شعب رفيق الحواشيء نباتي المذهب, إنما يمثل نقدا ضمنيًا لعدم فعالية 
الأخلاق المسيحية. ونعهرف أنه كان متحمسا في معارضته لأنشطة الإرساليات 
التبشيرية المسيحية التي حاولت أن تفرض على الهنود رؤاهم الفريبة عليهم, 
وارتيطت هذه الصورة بمسألة أولوية الكتاب المقدس. ونعود لنقول إن هيردر 
كقسيس مسيحي لم يهدف إلى مهاجمة الرؤية الأصولية (الأرثوذكسية): ولكن 
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إقراره بعصر الحضارات العظيم في الشرقء وإيمانه بأن الأمم الأوروبية 
انبثئقت من آسياء أدى بالقطع إلى وضع علامات استفهام بشأن الإيمان بأن 
سفر التكوين في العهد القديم يضم الرواية القاطعة الصادقة عن التاريخ 
الأول للسلالة البشرية. واتسع نطاق تعاطفه وحبه للفكر الهندي. ورقفض 
عقيدة التقمص (أو تناسخ الأرواح) ورأى أنها عقيدة زائفة. ولكنه اعترف في 
الوقت نفسه بأنها مصدر التعاطف الأمثل بين جميع المخلوقات. وربط بينها 
وبين الوحدة الأساسية الجامعة بين كل الكاتنات الحية. واستهوته كذلك 
الأفكار الهندية عن وحدة الوجود وعن الروح العالمي (آتمان). ونعرف أن 
الرومانسيين الألمان رأوا في الاثنين ما يدعم آراءهم عن الرؤية الكلية المتعالية 
وعن الجوهر الروحي الأساسي للعالم الطبيعي. 

وهناك أيضا صديق هيردر الذي يضارعه من حيث التأثير في مسار 
الحركة الرومانسية. ونعني به الشاعر والمسرحي العظيم غغوته 
(1877-1749). استلهم غوته شأنه شأن هيردر الحركة الرومانسية الوليدة 
في سبعينيات القرن الثامن عشر. والمعروفة باسم 0208[ 0هنا ناك“ 
(العاصفة والإجهاد). ولم يحدث أبدا أن كان غوته داعما صريحا لحركة 
الهوس بالهند. بل حرص في الحقيقة على الاحتفاظ لنفسه بمسافة فاصلة 
بينه وبين الحركة الرومانسية بوجه عامء وآثر الحديث عن نفسه باعتباره 
أقرب إلى أن يكون بطلا للحضارة الإغريقية والثقافة الهيلينية. ولكن؛ نظرا 
لكونه إنسانا رحب الصدر في عواطفه ومشاركاته الوجدانية. أبدى اهتماما 
كبيرا بالأفكار الوافدة من الشرقء سواء من الصين أو من الهند. وثمة شواهد 
كثيرة تؤكد أثر الشرق في كتاباته. ونشأت علاقات صداقة بينه وبين كبار 
المستشرقين الألمان في أيامه. من أمثال فريدريتش ماجر وسيلفستر دو 
ساسي. وتحمس للمسرحية الهندية ساكونتالا 58/6021313. فضلا عن إعجابه 
بكتابات «جونز الاستشاء الفريد». وقدم إسهامات في مجال النهج الأدبي 
الاستشرافيء ومنها نظم قصيدة على النهج الصيني بعنوان 01106515076 
(1827) معااءددععء! لهنا -وععطةز[ معطءكاناء12 «الصين وألمانيا سنوات وأيام» 
(14571)., ومجموعة أشعار تحت عنوان 1010/88 718656050111626 الديوان 
الغربي (1814). والتى أثرت في جيل كامل من الشعراء الألمان من بينهم هاين 
وروكيرت. وكتب مقدمة لكتاب روكيرت أعرب فيها عن دينه لهيردر, وذكر أنه 
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تمنى «النفاذ إلى الأصل الأول للجنس البشري وقتما كان البشر لا يزالون ضي 
أول عهدهم بتلقي الولاية السماوية من الرب باللفة الأرضية» (الاقتباس من 
شواب ١١1١584‏ 0 وأبيدى حماسا أقل إزاء ما تتمتع به أساطير الهند من 
ثراء وغزارة. ولكن ميوله الخاصة وهواه نحو وحدة الوجود صادفاء؛ شأنه 
شأن كثيرين من معاصريه. صدى قويًًا في فلسفة الأوبانيشاد .)١(‏ 

ويتمثل سر جاذبية الأوبانيشاد لكل من غوته وهيردر وغيرهما من كبار 
فلاسفة المرحلة الرومانسية في ما رأوه في هذه المتون من نزعة مثالية 
توحيدية؛ أعني الإيمان بأن كل الموجودات تؤلف في التحليل النهائي كلا 
واحدا جامعاء وأن هذه الواحدية تنبثق من الطبيعة الروحية الأساسية للواقع, 
ومن ثم الإيمان بأن كشرة وتعددية الموجودات ما هي إلا خداع وليد حواسنا 
المحدودة المتقاهية. والجدير ذكره أن الحركة الفلسفية المثالية الألمانية بدءا من 
فيشته وشلنغ وحتى هيغل وشوبنهاور تقترب كثيرا جدًا من هذا النهج في 
التفكير. ولعل الاستثناء الوحيد هو شوبنهاور الذي أقر دون تحفظء بل إنه 
مجد صلة النسب هذه. بينما أنكر في الوقت نفسه أن تفكيره تأثر بالشرق. 
وكان فيشته خبيرا وعلى دراية جيدة بالأفكار الشرقية الجديدة, وتحمل 
فلسفته المثالية الكثير من أوجه التشابه التي تفري بالمقارنة بينها وبين التفكير 
الهندي. ولكن ليس بالإمكان وصفه بالمفكر الرائد للعقيدة الهندية. هذا على 
عكس حالة إف. في. جي. شلنغ  ١1//0(‏ 1804)., وهو شخصية حاسمة 
ومحورية في تطور المثالية الألمانية والفلسفة الطبيعية, إذ تسود الأفكار 
الشرفية في ثنايا تفكيره وتصبغه بصبغتها . 

واعتاد شلنغ طوال حياته أن يعرب عن اهتمامه الكبير ودعمه للدراسات 
الهندية والشرقية بعامة. ونراه في محاضراته عام 16١7‏ يفيض في مديحه 
«للمتون الهندية المقدسة» زاعما أنها أسمى منزلة من الكتاب المقدس. وطرأت 
على فلسفته تحولات عديدة على مدى حياته الفكرية المديدة. ولكن ثمة 
عنصران نحن بحاجة إلى لفت الأنظار إليهما من منظور استشراقيء وهما: 
أولا «فلسفة الطبيعة» عنده في المرحلة الباكرة من حياته؛ وثانياء كتابه الأخير 
عن «الميثولوجيا». أو علم الأساطير. نلحظ أن شلنغ خلال التسعينيات من 
القرن الثامن عشر طور فلسفة يرى من خلالها الطبيعة في ضوء النمو 
والتطور الدينامي: وباعتبارها منظومة عضوية موحدة في صيرورة تكون ذاتي 
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عن طريق التوافق بين ميول متضادة مع روح تنبئق من رحم الطبيعة لتمثل 
أسمى تجلياتها. وتبلغ الطبيعة أكمل حالات التحقق الذاتي حال توحدها مع 
المطلق. وإن ما سماه «منظومة الهوية المطلقة» يعمد إلى حسم الفوارق 
والاختلافات داخل الوحدة. ويصف فكرته المحورية عن المطلق بأنها الكمال 
الأقصى والوحدة النهائية لكل الموجودات في الطبيعة المادية والذهنية على 
السواء. ويؤمن بالطبيعة الخادعة المتوهمة للعالم المتناهي. وبوحدة الوجود. 
وكذا بالروح العالمية أو الروح الكلية وبالنزعة الحدسية النافذة. وساد الاعتقاد 
في أيامه أن كل ما ذهب إليه نابع من المصدر الفكري نفسه. وهو فلسفة 
الأوبانتيشاد. وأكد شلنغ نفسه على صلة النسبء وذلك في حديثه عن أن 
الفلسفة الهندية «ليست سوى المثالية في أسمى وأنقى صورهاء» (الاقتباس من 
هابفاس .)٠١5:1918/8‏ هذا على الرغم من أنه أعرب عن أسفه لافتقاد 
الأوبانيشاد التوضيح النظري لفلسفتها. 

وتميزت علاقته بالميثولوجيا الهندية بأنها أكثر نموًا وتطوراء وخص الهند 
بماكة صفحة في كتابه «فلسفة ال ميثولوجيا». الذي جمع فيه على نحو منهجي 
التواريخ الدينية للشرق والغرب. وابتعد شلنغ في النصف الثاني من حياته عن 
الواحدية المثالية التي عرفت عنه في أيامه الباكرة. وعاد إلى موقف توحيدي 
مسيحي أكثر أصولية «أرثوذكسي». ومن هنا نراه مختلفا عن كثيرين من 
معاصريه:. إذ لم يجعل همه الأول استخدام الهند سلاحا يشدد به النكير ضد 
الأصولية. ومع هذا فإنه في أثناء دراسته للميثولوجيا وجد في أشعار الفيدا 
مصدرا للأسطورة وأنه مصدر أقدم من الكتاب المقدس. وأنه أيضا ليس من 
نتاج عالم البحر المتوسط. ونعرف أنه في باكر أيامه أعرب عن اهتمامه 
بالفكرة الرومانسية المميزة بشأن «رب واحد للبشرية جمعاء». ولكنه في كتابه 
الأخير عن الميثولوجيا طور هذه الفكرة وصاغ منها فرضية تقول: لا توجد 
سوى ميتولوجيا واحدة في العالم مشتركة بين جميع التراثات. وحاول ابتكار 
صورة تصهر في وحدة واحدة كل التراثات الميثولوجية لكل البشرية (الافتباس 
من شواب 004 37). ويلاحظ أن الشيء الذي أكدته الفيدا لشلنغ هو أن 
الجنس البشري تجمع بينه وحدة بدائية واحدة. لهذا فإن علينا النظر إلى 
جهده في هذا الصدد باعتباره محاولة من أعظم المحاولات البنائية التي 
تسعى لترى التاريخ الروحي الكلي للبشرية كلا واحدا. وتمثل هذه المحاولة 
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المثل الأعلى لإنسانية عالمية كلية تتعالى على جميع الفوارق والاختلافات 
التاريخية والمحلية السطحية. وأحدثت هذه المحاولة. كما سوف نرى فى ما 
بعد اصدادمومة داكل الاستشراق هن الغرة المشرين. : 

وتكشف كتابات فريدريتش شليغل (18937-11/7/7) بوضوح أكبر عن الرغبة 
في تتبع كل شيء بالرجوع إلى الهند. وكتب شليغل في رسالة منه إلى تييك 
يقول «كل شيء: نعم كل شيء: تعود أصوله الأولى إلى الهند». (الاقتباس من 
شواب .)"١:1584‏ لقد كان رواتيًا ومؤرخا وديبلوماسيًا. وكان بين جميع رواد 
الرومانسية الأكثر معرفة ودراية بالسنسكريتية. وأصدر في عام 186١8‏ دراسة 
بعنوان «مقال عن اللغة والحكمة عند الهنود». استهلها بإزجاء المديح لجمال 
وعراقة هذه اللفة المقدسة, وأهليتها للتعبير عن الأذكار الفلسفية. واستطرد 
ليصوغ أطروحة لغوية وأنثروبولوجية. ويذكرنا هنا بكل من جونز ودوبيرون. 
وتفيد أطروحته بأن أصول شعوب شمال أوروبا يمكن تتبعها عودا إلى الهند. 
وتخيل أن شعبا جديدا يتصف بالدينامية شكل نفسه في شمال الهندء واتجه 
بفعل حافز ما أقوى من قوة دفع الضرورة إلى النزوح جماعيًا تجاه الغرب. 
وبلغ به الأمر حد الزعم بأن مصر القديمة سبق أن استعمرها الهنود 
(الاقتباس من بولياكوف 1ا9١:‏ 151). 

ويضع هذا النهج شليغل في مصاف أكثر النقاد حدة لحالة الثقافة 
الأوروبية المعاصرة المشثيرة للشجن. بينما يسمو بمكانة الشرق كنموذج للنقاء 
الأخلاقي والديني. ويعرب بموقفه عن أساه للنظرة المفتقدة التي تنظر إلى 
الوجود البشري الأصلي نظرة كلية واحدة. ونلمس في كتابات شليغل نغمة 
المنين إلى انحياة اترعوية الى سيزت الثعاقة الينديه القديمة! وهدما كان 
الناس يعيشون سعداء في رحاب الطبيعة. تجمع بينهم والطبيعة علاقة جمعية 
وثيقة. ونلمس كذلك توقا إلى تناغم الفنون والعلوم على النحو الذي كنا ندركه 
به في تلك الثقافة. وأعرب عن شكواه لأن «الإنسان لا يسعه الفوص إلى 
أعماق أبعد. إذ هذا أمر مستحيل. لقد أصبح الإنسان بعيدا جذا في التقسيم 
التعسفي أو في النظرة الميكانيكية التي تصل بنا إلى الشيء ذاته. وهكذا 
أصبح الإنسان نفسه شبه آلة. ومن هنا دعا إلى العودة إلى مهد الحضارة. 
إلى الشرق الذي ظل ولا يزال حتى الآن منبع الدين والميثولوجيا» (الاقتباس 
من هابفاس :١988‏ 70). 
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وذهب شليغل إلى أن الهند كانت «المصدر الحقيقي الأول لجميع الألسنة», 
بل إنها «المصدر الأول لجميع الأفكار» (الاقتباس من آير 1574: .)1٠٠١‏ واتخذ 
موففا يعبر عن رد فعل حاد ضد النزعة الكلاسيكية التي أضحت مقترنة 
بفرنسا على نحو يتعذر محوه. وحاول في موففه هذا أن يتتبع مصدر الثقافة 
الألمانية؛ وذلك بالعودة بها إلى الهند القديمة. ونجد عند شليغل: وفي وضوح 
تام. الجهد الرومانسي بحثا عن الإنسانية غ11111031]2: وهي حالة مثالية 
النقاء.ء حيث يمكن للإنسانية فيها أن تتعالى على وضعها الممزق. وأحيا حواره 
مع الهند مثلا أعلى سبق أن عبر عنه ليبنتس حدسا وبأرق وأدق نغمات عصر 
العقل. حين تحدث عن أن الآسيويين والأوروبيين يؤلفون معا «عائلة واحدة 
عظمىء وأنهم كل واحد غير قابل للانقسام». لذلك تبدو الفكرة القائلة: إن 
الهند تمثل بشكل ما النبع الأول وأصل جميع الحضارات مجرد استعارة 
تشبيهية شعرية. وتحدث شليغل إلى جيله حين فال: «يكمن في الهند المصدر 
الحقيقي لجميع ألسنة البشر. وجميع الأفكار والقدرات التعبيرية عن العقل 
البشري. كل شيء - نعم كل شيء ودون استشناء ‏ أصله في الهند» وقال 
«لا جدال في أننا نجد في تراثات الشرق المصدر الأول لكل تطور فكريء أو 
بعبارة واحدة كل الثقافة البشرية. (الاقتياس من آير ١914:1956‏ و١١5).‏ 
ويحمل هذا الرأي جذر الاعتقاد أن ثمة «رؤية وتجليا كونيا» يمثلان الأساس 
الذي تنبني عليه الديانات الكبرى للبشرية. وعبر عن هذا شواب بقوله «كان 
الظن أن الأساطير والأسرار العالمية تتضمن أسرارا مشتركة بين المؤمنين ضي 
كل الأمم: وأن ثمة حقيقة واحدة وراء قناع تحت سطح الأساطير والعقائد 
المحلية. «إله واحد لجميع البشر» .)5١1/-515:19815(‏ 

ونجد بعضا من هذا الاتجاه. وهو حاجة الرومانسيين إلى مفهوم كوكبي 
للروح الإنسانية وللتاريخ الإنساني. يتغلغل في كتابات أعظم فلاسفة هذه 
الفترة؛ وأعني به جي. في. إن. هيغل .)18751-١77١(‏ تميز هيغل بأنه التزم 
في نواح كثيرة رؤية نقدية فى مجموعها . ولم يشارك. يقينا. حماس 
الرومانسيين الجامح في موقفهم من الشرق. وأبدى ممتا لمظاهر الغلو المفرط 
في التخييل؛ وللسعار الجامح وفوضى الأساطير والأيقونات التي وجدها في 
الثقافة الهندية. واعتاد كقاعدة عامة النظر إلى الشرق باعتباره كيانا راكدا. 


مجمدا في ماضيه. وعاجزا عن بعث جديد . بيد أنه على الرغم من هذا درس 
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ثقافات الشرق بقدر من العمق وصاغ نظرة شاملة واعية إليها بقدر ما هو 
متاح في أيامه. واستنبط الكثير من فهمه عن الفلسفة الهندية من بحوث 
كوليبروك ومن بحوث صديقه الباحث في الدراسات الهندية. فرائز بوب. 
ويظهر في كتابه الأخير كثير من المراجع التي رجع إليها في حديثه عن 
ثقافات وفلسفات الهند والصين. ونذر قدرا كبيرا من وقته فى محاضراته 
للحديث عن تاريخ الفلسفة وفلسفة التاريخ وتاريخ الأديان. ولعرض وتوضيح 
آرائه بشأن مكانة الصين والهند في التاريخ العالمي للروح الإنسانية. ولم يكن 
في الحقيقة هو أول من أدرج الفكر الشرقي ضمن تاريخ الفلسفة. ذلك أن 
جوهان جوتليب بول أدرج فصولا عن الفلسفة الصينية والهندية ضمن كتابه 
تاريخ الفلسفة الصادر بالألمانية عام 17947 . ولكنه هو أول من أخضهعها 
لمعالجة مذهبية منهجية؛ وحاول أن يراها ضمن إطار تطور الإنسانية ككل 
واحد. وباعتبارها جزءا من الروح العالمي في طور تجليه وكماله. وتمثل 
دراسته من نواح كشيرة مشروعا تأويليًا «هرمنيوطيقيًا» فريدا في تاريخ 
الأفكار. ورأى اليّعض أن تأويله كان بمنزلة تبرير لإسقاط الهند جملة من 
التأريخ الفلسفي. إلا أنه مع هذاء وكما يلحظ هابفاسء يمثل «مرة واحدة وإلى 
الأبد إمكانية أساسية لمعالجة تراث أجنبي» (98:1988). ويذهب الفيلسوف 
الهندي جي. إل. مهتا في حكمه على هذا إلى أن «هيغل كان الفيلسوف 
الغربي الوحيد ذا المكانة الرفيعة الذي أولى اهتماما جاذا بالأفكار الدينية 
والفلسفية الهندية». وهو كذلك الوحيد الذي أكد «قوة وضوح الغرض عند 
هيغفل من حيث إدراكه لصعوبات فهم الأفكار الهندية في ضوء المفاهيم 
الفلسفية الغربية (مهتا 1946:/ا9١).‏ 

ويبدو أن الثقة التي استشعرها هيفل في تصنيفه لثقافات آسيا تحت 
مقولات تضمنها مذهبه عمل باهر ومثير حقا. ونراه يعكس بوسائل عديدة 
الوضع التاريخي لأوروبا خلال هذه الفترة باعتبارها القوة العالمية البازغة. 
وأدى ذلك أيضا إلى أن كثيرين من النقاد عمدوا إلى رفض أفكاره في هذا 
المجال باعتبارها شديدة التجريد ومغرقة في التأمل النظريء وتفتقر إلى أي 
حساسية تأويلية «هرمنيوطيقية» حقيقية تجاه الثقافة الأجنبية. وذهبوا إلى 
أن «أفقه» الأوروبي لا يندمج كثيرا مع الأفق الشرقي حتى أنه يتعالى عليه 
ويطمسه. وإن هذا العائق الذي حال دون توفر استجابة مواتية إزاء نظرية 
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هيغل يتجلى أكثر ما يتجلى بوضوح في حديثه عن أن حركة التاريخ تسير في 
اتجاه حتمي لا سبيل إلى الرجوع عنه؛ وأنه اتجاه يمضي في صرامة وعناد 
من الشرق إلى الغرب. ولم يشأ أن يمجد الماضي مثلما فعل الرومانسيون. 
ومن ثم فإن قدم وعراقة الصين لا تستثيران حماسه أسوة بالحماسة المفرطة 
السائدة في زمانه. ولكنه على العكس رأى أن حضارات الشرق تشغل مرحلة 
باكرة أولى في مسيرة تطور الروح الإنساني. وأن التاريخ العالمي هو في 
جوهره تاريخ تطور الوعي بالحرية فيما يخص الروح: وما يترتب على هذا من 
تحقق الحرية (هيفل 1507: ص١15).‏ وبدا واضحا له في داخل هذا الإطار أن 
التقدم على طريق الحرية يتجلى في حركة تاريخية للروح والتي بلغت ذروتها 
في صورة الحضارة المسيحية الحديثة لأوروبا. ولخص هذه النظرة في عبارته 
الشهيرة التي تقول «عرفت أمم الشرق فقط أن الواحد حرء وعرف العالم 
الإغريقي والروماني فقط أن البعض حر بينما نعرف نحن أن جميع الناس 
في المطلق (الإنسان من حيث هو إنسان) أحرار (المرجع نفسه ص .)١9‏ وليس 
معنى هذا القضاء الكامل على الرؤى النافذة التي عرفتها الفترة الباكرة, 
وإنما يعني أنه تم الحفاظ عليها والتحرك بها قدما إلى أمام (ء0طاء21018) 
إلى مركب أسمى وضعا في الأزمنة التالية. لذلك فإن الشرق ذاته بات تقافة 
متحجرة؛ راكدة. مقيّدة بالماضي الذي لا تستطيع الانتصار عليه. علاوة على 
هذا فإنه لا سبيل إلى فهمه فهما وافيا إلا في ضوء موففنا الأوروبي الراهن 
والأسمى. وطبيعي أن مثل هذه النظرة أجازت للمستشرقين الأوروبيين أن 
ينهضوا بدورهم ويفهموا الشرق في ضوء الاستعلاء الأوروبي. وتقضي هذه 
النظرة بأن الغرب ينهض بمهمة يعجز الشرق عن أدائها لنفسه. 

وثمة حقيقة وهي أن هيغل التزم نظرة نقدية ثابتة إزاء معاصريه. ونذكر 
من هؤلاء فريدريتش شليغلء. الذي قاده افتتانه بالهند. حسب رأي هيغل, 
إلى خيانة الحاضر وتشويه التاريخ. ولكن على الرغم من هذا اعتقد هيغل 
بوضوح أن فهم الشرق له فوائده. وأنه يتجاوز كثيرا حدود الاهتمام المحض 
بدراسة الآثار. إذ إنه أولا يزودنا بالمادة اللازمة لصوغ تاريخ كوكبي شامل 
للثقافة البشريةء. وهو ما مكن هيغل من وضع نموذج تاريخي لتطور الروح 
البشري في حد ذاته. وإذا كانت قيم وأفكار حضارات الشرق القديمة باتت 
قاصرة عن أن تفيدنا بجديد إلا أنهاء مع هذاء أسهمت في معرفة الذات 
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على نحو ما نفهم الطفولة بالتفكير في ماضيها (أي على نحو ما يفعل 
التحليل النفسي كمثال) مما يهيئ للكبير فهما وافيا ووافرا عن حالته 
الراهنة. ثانيا فإن معرفة الشرق شأن معرفة جميع الثقافات الأجنبية في 
الحقيقة يمكن أن تزودنا بعامل تصحيح وترياق لعلاج مظاهر الإفراط 
المعاصرة والميول أحادية الاتجاه من مثل الرومانسية ذاتها. وتزودنا بترياق 
أيضا لعلاج الفردية المفرطة في الفكر الأوروبي عند مقابلتها بما يكشف 
عنه التفكير الشرقي من «وحدة صلبة». ويوضح هابفاس ذلك بقوله إن 
اهتمام هيغل بالهند لا ينفصل عن موففه المناهض للرومانسية؛ كما لا 
ينفصل عن تحفظاته بشأن «الذاتية الممسرفة ونزعة المحورية البشرية 
السائدة في الفكر الغربي الحديث» (158/4: 314 10). 


من الهندوسية إلى البوذية 

إذا كان هيفل ذهب إلى أن فلسفّة:الهند تنتمي على نحو لا رجعة فيه إلى 
الماضي. فإن آرثر شوينهور (1410-1788) رأى أنها تمثل لحظة حاسمة في 
الحياة الفلسفية لأوروبا المعاصرة. وتميز موقفه نحوها بالإعجاب المطلق من دون 
تحفظ. ويمثل في تاريخ الفكرء من بعض النواحي. شخصية انتقالية. إذ يمكنه 
أولا النظر إليه باعتباره ممثلا لروح الفلسفة الرومانسية ونظرتها المثالية 
وموقفها المناهض للعقلانية. ولكن نجد في الوقت نفسه أن دراساته النفسية 
العميقة للوضع البشري ونزعته التشاؤمية تتطلع إلى تطورات مستقبلية من مثل 
التحليل النفسي والوجودية. ثانياء إنه يجمع ما بين الاهتمام الأوروبي بالهندوسية 
والبوذية. إذ إنه قضى فترة في سنواته الباكرة عاكفا وبعمق على فلسفة 
الأوبانيشاد؛ ثم ارتبط بعد ذلك بالبوذية؛ وأصبح من أوائل مفكري الغرب الذين 
عنوا ببحث دلالاتها الفلسفية. وغير خاف أن شهرته في نطاق فلسفة القرن 
العشرين وحتى عهد قريب بدت مزيجا على نحو يقيني. ولكن حري أن لا يقودنا 
هذا إلى غض الطرف عن حقيقة أنه خلال الشطر الأخير من القرن السابق كان 
من أكثر مفكري أورويا تأثيرا وكتاباته مقروءة على أوسع نطاق. 

أنكر شوبنهور أن مذهبه الفلسفي تأثر بالشرق من حيث الهياكل 
الأساسية. وصدق على هذا الحكم بريان ماجي الذي يوضح حقيقة أنه 
أكمل بالفعل كتابه «الجذر الرياعي لمبدأ العقل الكافي» فبل تعرفه على 
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الفلسفة الهندية. ويشدد على أن كانط هو المصدر الرئيسي لتفكيره 
(انظر ماجي 19417: 10 و1١؟).‏ ولكن يجب أن نوضح أن شوينهاور كان 
على اطلاع واسع أيضا على أفكار الأوبانيشاد قبل عدة سنوات من نشر 
كتابه المهم عام 18١4‏ «العالم من حيث هو إرادة وتصور». وحقيقة الأمر 
أنه في عام 18١4‏ التقى الملستشرق فريدريتش ماجر الذي أحيا في 
نفسه الاهتمام بالفلسفة الهندية وقدم له ترجمة دوبيرون للأوبانيشاد. 
وكان لهذا العمل بخاصة أثره القوي عليه والذي كتب عنه في سعادة 
بالغة أنه «القراءة الأكشر فائدة وتطويرا للفكر... بل ولعله كذلك في 
العالم؛ لقد كان سلوى حياتي وسيكون سلوى مماتي» (شوبنهاور 151714: 
؟ و1860). وسواء تأثر شوبنهور أم لا فإن ثمة توازيات كثيرة وقوية بين 
فلسفته الخاصة والفلسفة الهندوسية ثم الفلسفة البوذية يعد ذلك. وأكد 
أن فهم الأوبانيشاد لن يساعد فقط على فهم فلسفته. بل سوف يحدث 
تغييرا أساسيًا في الفكر الأوروبي. وبينما اعتقد هيغل أن التاريخ له 
انجاه محدد ومحتوم ويتعين فهمه في ضوء غائيء فإن شوبنهور على 
النقيض رأى التاريخ نوعا من المسرحية الهزلية ونتاج إرادة كونية عمياء. 
من دون وجهة أو غرض. ومكنه هذا من أن يرى فلسفة الشرق ليس 
باعتبارها مقدمة فتية مفعمة بالحياة سايقة على فترة النضج والبلوغ 
للمسيحية الغربيية. بل حكمة كونية دائمة الحياة ووثيقة الصلة أبدا. 
وهكذا نراه يمر بالفوارق التاريخية بين الشرق والغرب. ويؤكد في الوقت 
نفسه على إمكان أن تكون الاستبصارات الفلسفية مهمة زات شأن 
داخل السياقات التاريخية المتباينة. وسمحت له وجهة النظر هذه بادعاء 
أن تعليماته هو متطابقة جوهريا مع تعليمات كل من بوذا وإيكهارت. 
وليس معنى هذا أنه رأى أن تفكيره ليس سوى ترديد لفلسفة الأوبانيشاد 
بل؛ وهو الأصح. إن جوهر الفكر الهندي الموجود في فلسفته هو الاكتمال 
المنظومي والتحقق المذهبي. والكشف عن معناه الحقيقي. وكان مفهوم 
الخداع أو المايا الهندي من الأهمية بمكان بالنسبة إلى شوبنهور لأنه 
كشف عن الطبيعة الخادعة لعالم الظواهر وما عليه من كثرة. كذلك فإن 
تعاليم الأوبانيشاد التي تقرر أن الكائنات على تعددها واحدة في النهاية, 
استهوته ورأى فيها المعادل الدقيق لفكرته عن أن ظاهر الانفصالية 
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والفردية المتمثلة في الكائنات إنما هي خداع من صنع عمقل الإنسان. 
وتكشف فلسفته الأخلاقية أيضا عن رابطة وثيقة في عقله بينها وبين 
بعض التعاليم الشرفية المحورية. وتتمثل هذه الرابطة مع كل من المذهب 
الهندوسي عن هوية الروح «أتمان» و«الروح الكلي» أو البرهمانء أعني 
الإيمان بأن الروح الفردي هي في حقيقتها مظهر لتجلي حقيقة أكير 
واشمل. وتتمثل الرابطة ثانيا مع التعاليم البوذية عن التراحم مع وبين 
جميع الكائنات الواعية. ونلحظ أيضا أن شوبنهاور اختلف عن كانط 
الذي أسس فلسفته الأخلاقية على فكرة «الآمر المطلق». إذ أكد 
شوبتهاور على أن جذر الأخلاق تجده بالضرورة في التراحم. أي في 
التعاطف والشعور الرفاقي إزاء الكائنات الحية الأخرى. وأن هذا الشعور 
بدوره ينبني على إدراك حدسي - لا يصادق عليه العقل ‏ بأننا جميعا في 
سويداء طبيعتنا واحد بعضنا مع بعضء وئليس بالإمكان الاختلاف بعضنا 
عن بعض. لذلك فأنا لست مجرد سمي مماثل للكائنات البشرية 
الأخرى. بل إنه في أعمق الأعماق نجد أنهم و«أنا» واحد حرفيًا ولا فرق» 
(ماغي .)١95-:19417‏ 

ورأى شوبنهاور؛ في اتساق مع الرومانسية:؛ أن الهند «مهد أقدم أنواع 
الحكمة وأكثرها صفاءء والموطن الذي يمكن للأوروبيين أن يتتبعوا فيه 
جذورهم التي انحدروا منها والتراث الذي تأثروا به بوسائل جمة وحاسمة» 
(هايفاس 7:1988ا18١),‏ وأن التعاليم الأخلاقية للعهد الجديد جذورها 
التاريخية هناك في آسيا وليس في إسرائيل. علمتنا المسيحية فقط ما 
كانت تعرفه كل آسيا في السابق وعرفته أفضل منا» (177:1515). ولعل 
ما يثير أكثر أنه استخدم حجته هذه لدق إسفين بين اليهودية والمسيحية. 
إذ أكد أن «ليست اليهودية... بل البراهمانية والبوذية التي تشبه المسيحية 
من حيث الروح والنزوع الأخلاقي. واستطرد ليقترح أن «الحقائق السامية» 
المقدسة في ديانات الشرق والفرب العظمى عبرت عن حكمة كونية تمثل 
الأساس لهاء (المرجع نفسه: 177). وإذا تأملنا هذه الأفكار مجتمعة فإنها 
توضح أن شوبنهاور يؤمن بأن تدفق سيل الأفكار الهندية إلى أوروبا يمثل 
نهضة جديدة سوف تفضي حتما إلى تحول أساسي في الفكر الأوروبي. 
وسوف يكون لهذا التحول أثر أعظم من أثر أوروبا على آسيا. وأبدى 
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اقتناعا بأن المسيحية لن تتأصل في الهند»ء وأن «الحكمة القديمة للجنس 
البشري» لن تقتلعها وتبدلها أحداث تقع في الجليل. وإنما على المكس, 
فإن الحكمة الهندية تفيض إلى أورويا. وتحدث تفيرات أساسية في 
معارفنا وفكرناء» (شوينهاور 1555: /ا0”؟). 

ويكشف انشغفال شوينهاور بالفلسفة الهندية عن عدد من مظاهر المقصور؛ 
أكثرها مشترك بينه وبين غيره من المتحمسين الرومانسيين. وسبق أن أشرنا 
إلى أن التعاليم الهندية التي استندوا إليها منتزعة من دون رايط يريطها من 
محيطها الثقافي. وأعيد بناؤها على أساس من شذرات نصية انتقائية: وتم 
تناولها من خلال ترجمات ومناهج بحث لغوية تبدو لنا الآن وفي ضوء المعايير 
الحديثة معيبة إلى أقصى حد . فضلا على هذا يوضح نقاشنا حتى الآن أن 
هذه التعليمات تم تصورها وفهمها أولا وأساسا خلال إطار المصالح 
والاهتمامات الفلسفية الغربية. ويذهب أحد النقاد شوطا أبعد إلى حد الزعم 
بأن الرومانسيين «ابتدعوا هندوسية من نسج خيالهم» ليؤكدوا بها معتقداتهم, 
وأن الهندوسية المنبثقة عن جهودهم تشايع البروتستنتية المتحررة من الجمود 
العقائدي» (مارشال :197١‏ 45). وخير مثال على هذا محاولة شوبنهاور 
مطابقة بعض من أفكاره المحورية الخاصة مع المفاهيم الهندية من مثل 
مطابقة «الإرادة» مع «براهمان». كذلك إعلاء شليغل من قدر الهندء باعتبارها 
نبع كل الحكمة التي على أوروبا أن تنهل منهاء وكما أوضح هابفاس أن 
«اهتمام الرومانسيين بالهند لا ينفصل أبدا عن النقد الراديكالي لأوروبا 
الحاضر» (1948: 87). لكن وعلى الرغم من مظاهر القصور الواضحة؛ فمن 
العسير أن نحجب مشاعر الإعجاب بمحاولات شوينهاور والرومانسيين من 
أجل دمج هذه الأفكار البعيدة والأجنبية ضمن أفق التفكير الغربي. وغني عن 
البيان أن العمل على نشر الفكر الهندي باعتباره نقدا لنوع بعينه من أساليب 
التفكير الكمي والميكانيكي. وضد أشكال الفلسفة العقلانية والمادية التي 
أخذت طريقها لتصبح النماذج السائدة في الفكر الغربي الحديث إنما هو 
عمل يتجاوز حدود الأهمية التاريخية. بيد أن فهم شوبنهاور الخاص للفلسفة 
الهندية. ومهما بدا فاصرا يعتبر تمثيلا بارزا للتطلع الاستشرافي نحو 
استخدام الفكر الشرقي بغية إحداث تجديد أساسي ومراجعة للتراث الفكري 
الغربي. علاوة على هذاء فقد كان للمستشرقين الرومانسيين أثر هائل على 
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تطور الدراسات المقارنة؛ وكذلك على تشكيل الدراسات اللسانية 
والفيلولوجية. وأرست هذه دعائم مهمة أساسا لتطوير البحوث الاستشراقية 
خلان فكرة حالية من القون: 

ولعل اكتشاف البوذية يمثل واحدة من أهم النتائج ذات الدلالة لمظاهر 
التقدم الشقاضي. ونرى في حالة شوبنهاور أن مفاهيم بوذية بعينها. مثل 
النيرفاناء وجدت طريقها إلى دراساته الباكرة. ولكن مع التوسع السريع في 
فهم البوذية خلال النصف الأول من القرن التامسع عشر أصبح شوينهاور 
قادرا على الإفاضة أكثر وأكشر في كتاباته التالية ويوسع من نطاق روابطه 
التأويلية (الهرمنيوطيقية) مع الفكر الشرقي. وسوف نبحث هذه الروابط في 
اتساق مع بحث تأثير البوذية على الفكر الآوروبي في القرن التاسع عشر 
إجمالا في الفصل التالي ("). 
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لكن من ناحية أخرى 
صادفت تعاليمه الرقض 
باعتبارها إلحادية بل 


الولع بالموديه: 
القن التاسح حشر 
الرومانسية تكمل طريقها 


شهد القرن التاسع عشر نموًا كبيرا 
للدراسات الخاصة بالأديان والأفكار الفلسفية 
الشرقية. ولم يقتصر هذا على المستوى البحثي 
الأكاديمس, بل زاد واتسع بين جماهير المتعلمين 
بعامة. ويتعين أن نتذكر في ما يتعلق بالنتيجة 
التي يغلب عليها الطابع الأكاديمي في هذا 
الطيف الواسع أن هذا العصر كان ذروة عصر 
التخصص الذي نم فيه تحديد معالم الكثير 
من المباحث العلمية والأقسام الأكاديمية 
المألوفة لنا الآن» ولم يكن الاستشراق استثناء 
من هذا . ومن ثم فإن أعمال رواد من أمثال 
أنكتيل دوبيرون وجونز وكوليبروك إنما تمثل 


فقط البداية الأولى للحملة الأوروبية الكبرى 


ومنحلة تفضي إلى : 


ممارسات قاسدة وخرافية» 
المؤلف 


التي استهدفت اقتحام لغات وتراثات وآداب 
الشرق. ومضت هذه الحملة جنيا إلى جنب مع 
التوسع االإمبريالي السريع الذي شهده هذا 
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العصر. وطبيعي أن فتح الطريق إلى الشرق عن طريق الاستعمار وفرض 
مجالات التأثير والنفوذ لم ييسر فقط مهمة التوسع التجاري الأوروبي 
والسلطة السياسية الأوروبية؛ بل هيا أيضا للباحثين الأوروبيين الفرصة 
للبحث بسهولة متزايدة باطراد التراث الثقافي والفكري للشرق. وأفضى 
هذا خلال النصف الأول من القرن إلى ظهور عدد من الجمميات 
والصحف المعنية بالدراسات الاستشراقية وكذا كراسي أستاذية جامعية 
لهذه الدراسات في كل من أوروبا وأمريكا. وصادف هذا الدافع دعما 
ومساندة خلال النصف الثاني من القرن الذي شهد نشر الأعمال 
الإبداعية المؤوسسة من مثل مؤلفات بول ديوسن «مذهب الفيدانتا» (184875) 
وريتشارد غارب «فلسفة الهند القديمة» /)١4851(‏ وفريدريتش ماكس موللر 
«المذاهب الست للفلسفة الهندية» (1849). وشهد كذلك بدايات مهمة 
ضخمة لترجمة وتحرير المتون الدينية الكلاسيكية لجنوب وشرق آسيا. 
ولم ينحصر اهتمام المفكرين في إطار الاستشراقيين المتخصصين. إذ ها 
هو أعظم مؤرخي فرنسا في القرن التاسع عشر. جول ميشليه. يكتب في عام 
غ187 عن «الرامايانا» همةتزدصةج (*/, داعيا في حماس: 
إلى كل من قضى وطرا وبلغ الغاية في ما فعل أو أراد. عليه أن يتهل 
من هذه الكأس الشرة جرعة روية هي الحياة والشباب... كل شيء ضيق 
محدود في الغرب ‏ الاغريق بلد صغير أشعر فيه بالاختناق. واليهودية 
قفر جدباء ألهث فيها. دعوني أرنو بنظري قنليلا إلى آسيا ذات المكانة 
الرفيعة. إلى الشرق ذي العمق البعيد. 
واستطرد ليزعم أن وضعية كونت هي تحديدا «البوذية بعد ملاءمتها 
بالحضارة الحديثة. إنها بوذية فلسفية وراء قناع شفاف (الاقتباس من رادها 
كرشنان 1555: 1545). وخلال هذه الفترة نفسها مضى الفيلسوف والمؤرخ 
الفرنسي إدغار كينيت إلى أبعد من ذلك زاعما أن المستشرقين اكتشفوا 
عصرا قديما أكثر عمقا وأغنى فلسفة وأرق شعرا من عالم الإغريق وروما. 
ومن أشهر هؤلاء المعروفين لنا اليوم فيكتور هوغو الذي أحس في قرارة 
نفسه هو وكثيرون من الرومانسيين الفرنسيين من أمثال لامينيه. ودو 
(*) رامايانا 83013/288: ملحمة شعرية سنسكريتية عن الهند القديمة. ويعتبرها الهندوس نصا 
مقدسا [المترجم]. 
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ميسترء ولامارتين؛ احتراما عميقا لديانات الهند القديمة. وحري أن نتأمل 
أعماله من مثل «الشرفيون» الصادر عام 1859. نجده متأثرا فيه من نواح 
كثيرة بصور وأفكار وافدة من الشرق ونمثل صرعة أيامه. وما فتىّ فلاسفة 
كثيرون في ألمانيا. حتى بعد أن فتر الحماس الرومانسيء يفسحون مجالا ضي 
تفكيرهم لميتافيزيقا الهند. مثال ذلك إدوارد فون هارتمان وكتابه المثير الذي 
كان له أثر واسع النطاق «فلسفة اللاشعور» :.)١1819(‏ إذ إنه كتب وهو مأخوذ 
بفكر شوبتهاور. ولذلك خصص فصولا للهندوسية والبوذية في فلسفته عن 
الدين أسوة بالحديث عن عقيدة التوحيد اليهودية ‏ المسيحية. واستبق 
فرضية مستقبلية بين المسيحية والديانات الهندية. ونجد في إنجلترا العالم 
توماس هكسلي وقد أبدى اهتماما شديدا بالأفكار الجديدة الواردة من 
الشرق. وها هو في «المحاضرات الرومانية» عام ”1897 يبرز الطابع العرفاني 
(الغنوصي) للبوذية وصاغه في صورة تستهوي معاصريه. وكذلك الحال في 
روسيا إذ بلغ حماس المستشرقين أوجه. شأن ما حدث في أوروبا الغربية. 
وأثر في ليو تولستوي )١19١1١-١878(‏ الذي التمس السلوى والراحة في 
تعاليم بوذا وقت أن اشتدت عليه أزمة روحية. وهكذا وجد التراحم الكوني 
والأعنف الذي تدعو إليهما العقيدة البوذية مكانا مهما وواضحا في فكر 
وكتابات تولستوي. ويعلق شواب على هذا فُأثيلا إنه «دون شك يظل أكثر 
الأسئلة وضوحا وإثارة بين كثيرين من عظام الرجال الذين التمسوا شفاء 
روح الغرب في الهند (1984:١0غ)‏ ('). 

ولكن بعض الأصوات ذات النفوذ تحدثت في اتجاه معارض. وبدأ الحماس 
الباكر للهند والهندوسية يذوي فليلا بعد نهاية الفترة الرومانسية. ولنا أن 
نعزو هذا التحول في المواقف إلى عدد من العوامل. نذكر منها انحسار 
الحماس الميتافيزيقي/الرومانسي بكل صوره. والصعود المعاكس للفلسفات 
الوصفية والمادية. هذا علاوة على التصاعد المتنامي لفكرة التقدم. ويعكس 
هذا من دون ريب التزايد المطرد لسطوة أورويا السياسية والتجارية على 
الشرق: ولا غرابة في أن يتجلى واضحا في بريطانيا انحسار الاهتمام 
بالفلسفة الهندية وتزايد المشاعر المناهضة للهند. وقد أصبحت بريطانيا 
القوة الاستعمارية المهيمنة في جنوب آسيا خلال تلك الفترة. وتواترت النفمة 
السلبية في مطلع القرن على لسان جيمس ميل في كتابه «تاريخ الهند 
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البريطانية» (14117). وعرض هذا العمل رؤية نقدية شديدة للدين وللثقافة 
في الهند. زاعما وجود «اتفاق عام في ما يختص بسخف ووضاعة وحماقة 
الطقوس والمراسم التي لا نهاية لها التي تؤلف الجانب العملي للدين 
الهندوسى» (1868: :١‏ 770-11/4). والمعروف أنه لم يزر الهند على الإطلاق 
ولا يمكن اعتباره باحثا في الشؤون الهندية بأي حال من الأحوال. ولكن ميل 
باعتباره موظفا لدى شركة الهند الشرقية مارس نفوذا طاغيا على مواقف 
الطبقة الجديدة من رجال الإدارة الاستعمارية. وأعيد طبع كتابه «تاريخ الهند 
اليريطانية» مرات بكل ما تضمنه من فروض فلسفية نفعية. وأسهم هذا 
الكتاب في تحويل الرأي العام البريطاني بعيدا عن الميول ذات الطابع المثالي 
للمستشرقين الأول من أمثال وليام جونز. ومهد الطريق كذلك لمواقف 
عنصرية تجاه الهند التي شاعت بعد ذلك خلال النصف الثاني من القرن (). 
وردد عدد من الكتاب خلال هذه الفترة آراء ميل نذكر من بينهم المؤرخ توماس 
ماكولاي, الذي أشار إلى أن الهنود «سلالة أحط شأنا لولا القانون». وهذه 
عبارة تلخص رأي كثيرين. وكتب في عام 6 عن «الخرافات الوحشية التي 
تسود الهند. وأدان عن جهل ومن دون أسانيد متون السنسكريتية القديمة, 
واصفا إياها بأنها «أقل قيمة من أي شسيء نجده في أتفه الملخصات 
المستخدمة في المدارس الإعدادية في إنجلترا (من يونغ 7”:15057"لا و54/). 
وثمة صوت آخر له نفوذه وتأثيره ألا وهو جون ستيوارت مل. إنه وهو 
الأكثر استنارة من أبيه في موقفه من الهند. رفض في كتابه «عن الحرية» أي 
رأي عن وجود فوارق عنصرية بين الآسيويين والأوروبيين. ولكنه مع هذا أسهم 
في تأكيد النظرة الشائعة التي تفيد أن الشرق متخلف تاريخيًا وتعوزه دينامية 
الفرب (انظر ميل 19171: 777, 777). وجدير بالذكر أن هذا الرأي سبق أن 
حظي بتقدير فكري من جانب المؤرخ الألماني واسع النفوذ ليوبولد فون رانكه 
الدي أشار إلى حضارات الشرق باعتبارها «أمم أصابها الجمود الأبدي». 
ووجدت سبيلها بعد ذلك إلى تأملات كارل ماركس الذي ردد فكر هيغل عن 
الشرق؛ ووصف شعوب آسيا بأنها شعوب تفتقر في داخلها إلى إمكان تحقيق 
أي تقدم جديد, وأنها نزاعة إلى الاستبداد. ودفع بأن هذا الضرب من نظام 
الحكم يمثل المؤسسة السياسية العادية والمميزة للشرق. ولهذا قال ماركس 
مقولته الشهيرة «النموذج الآسيوي للإنتاج». وذهب ماركس إلى أن القسمات 
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المميزة لنموذج الإنتاج هذا تتمثل في غياب الملكية الخاصة: وانتفاء الصراع 
الطبقي؛ والحاجة إلى إنجاز مشروعات عامة ضخمة من مثل قنوات الري. 
وأضاف أن هذه العوامل تؤدي بدورها إلى ظهور نموذج مركزي صارم للحكم 
يمثل حصنا حصينا ضد أي تفيير أو تحديث. وعبر تينيسون بإيجاز عن كل 
هذا النهج في التفكير في عبارته المشهورة «خمسون عاما في أوروبا أفضل 
من دورة زمانية في الصين» 7). 

ويا لها من مفارقة أن السطوة الكوكبية التي تحققت لأوروبا خلال هذه 
الفترة لم تؤد فقط إلى تشجيع المواقف العنصرية والعطف في استعلاء تجاه 
الهند. وهي مواقف بدت واضحة على جميع المستويات الاجتماعية: بل أيضا 
زيادة واسعة في شعبية وتبجيل الأفكار الشرقية. وإن كان نفاذ الأفكار 
الشرفية إلى الوعى الأوروبي في الفترات الباكرة انحصر أساسا داخل قطاع 
صغفير من الناس فإن التطورات السياسية في القرن التاسع عشر مقترنة 
بالنمو السريع في القدرة على القراءة والتعلم بوجه عام أدت إلى ما يمكن 
وصفه بانتعاش حالة الهوس بالشرق. ويتجلى هذا واضحا منذ فترة باكرة من 
القرن التاسع عشر في الصفحات المنشورة بالصحف ولها قراؤها على نطاق 
واسع من مثل صحيفة «إدنبره رفيو» و«نورث أمريكان رفيوء التي دأبت على 
تقديم معالجة مستفيضة لأحدث الأفكار الواردة من الشرق. كذلك فإن من 
أبرز سمات هذا الانتعاش ظهور سلسلة من الكتابات لمؤلفين من أمثال إيوجين 
بورنوف وبارثليمي سانت هلير. وروبرت سبينس هارديء وفريدريتش ماكس 
موللر. وهيرمان أولدنبرغ؛ وإدوين أرنولد؛ وتي دبليو. ريس دافيدس. وتوالى 
ظهور مجموعات متزايدة باطراد من الأعمال عن موضوعات شرفية ليست 
مخصصة قفقط للباحثين بل أيضا لطبقة بازغة جديدة من القراء المتعطشين 
لمعرفة شيء عن ديانات وثقافات وتاريخ الشرق. وخير ما يمثل هذه الأعمال 
«السلسلة الشرفية» التي صدرت في لندن مع نهاية القرن: وكذلك النقد الذي 
نشرته صحيفة «ذي تايمز» لهذه السلسلة: «إن المعارف العامة المتعلقة على 
الأقل بأدب وفلسفة وديانة الشرق تمثل ضرورة بالنسبة إلى القارئ العام 
اليوم. شأن الإحاطة بالكلاسيكيات اللاتينية والإغريقية منذ جيل سابق أو 
حوالي ذلك» (الاقتباس من إعلان في إدكينز 1893 501195). وشهدت أمريكا 
أيضا محادتات تتصف بالحيوية عن البوذية... والتى أصبحت اختيارا مهما 
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لمن تحرر من الوهم الروحى (نويد 1 155: اا/ا). وبدا هذا الاتجاه واضحا فى 
سلسلة الكتب الشهعبية «هارفارد أورينتال سيريرز» أو «سلسلة هارفارد 
الشرقية». وجدير بالذكر أن كثيرين استقوا معارفهم عن البوذية من الكتابات 
المرتبطة بأنشطة البعثات التبشيرية البروتستانتية التى جددت نشاطها 
حديثا. وإن من دواعي السخرية. وما أكثرهاء. في هذه القصة جميهها أن 
الأعمال المنشورة من مثل كتاب «موجز البوذية» تأليف القس سبينس هاردي 
استهدفت مساعدة هذه البعثات على فهم البوذية: وإذا به يفيد كثيرا في رواج 
ذات الدين الذي يسمعون الى إيداله. 


البوذدية: ١١ل‏ كتشاف») الجد يد 

تمثل البوذية في حد ذاتها فصلا جديدا من فصول قصة الاستشراق. ولقد 
أكذت البوذية شقيقة اعتكازلق ودرا غدندة فعبايتة هن خلال ها عفيه المفكرون 
غلها فى تسريفيم انها تن الكلع االتعايع صشدس على الركم من انهم كثييرا هنا 
خلطوا بينها وبين الهندوسية أو رأوها مجرد طائفة فسقت عن الهندوسية. 
وعرفت بعثات الجيزويت التبشيرية طرفا منها في صورتيها الصينية واليابانية؛ 
ولكنهم جهلوا أساسا تعاليمها وتعاملوا معها لزمن طويل هي والطاوية على 
أساس أنها أفضل قليلا من الخرافة الشعبية. وها هو بيير بالي يعرف تعاليم 
بوذاابانها ضنوزة بتطرهة لدرفش السكيقة والعدمية ورشبهها بفاسيقة مسبيتوزا . 
وكتب هيغل عن البوذية معتقدا أنها الديانة الأوسع انتشارا في المعمورة. وقبل 
ذلك بسبعة قرون أشار ماركو بولو إلى بوذا وأزجى إليه مديحا كثيرا واصفا إياه 
بأنه على قدم المساواة مع أي قديس مسيحي. ولكن كم كان نادرا قبل القرن 
التاسع عشر فهم الخصائص المميزة والنطاق الجفرافي للبوذية؛ وتواري الاهتمام 
بها وراء انشغال الغرب بالكونفوشية والهندوسية. 

ولكن قصة الانتشار الواسع والفجائي للبوذية في الثقافة الأوروبية يجب أن 
تبداً مع بريان هودجسون الذي كان موظفا في شركة الهند الشرقية في تيبال 
واستحوذ على ٠٠١‏ مخطوطة بوذية كانت مجهولة حتى ذلك التاريخ ومكتوبة 
باللفكين الممسكريقية والقبهية. وارسلها عام 1859 إن كل من كلكما ولنين 
وباريسء وكان أحد المستفيدين من هذه الهبة السخية الباحث الفرنسي إيوجين 
بورنوف (1407-1801) الذي أشرف على ترجمتها إلى الفرنسية. ويشتمل 
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عمله في هذا المجال على كتابه «مدخل إلى تاريخ البوذية الهندية» ..)١1444(‏ 
وأحدثت كتبه تأثيرا مهولا على الرغم من بعض تصوراته السلبية عن البوذية 
التي وصف تهاليمها بأنها «ساذجة». ويعتبر بورنوف أول من مايز بوضوح بين 
فرعي البوذية الشمالي والجنوبي. وأكد على أن هذا الفرع الأخير هو الصيغة 
«الأقدم» و«الأنقى» لتعاليم بوذا . وأدى رأيه هذا إلى أن احتل تراث ثيرافادا (*) 
الجنوبي مكانا بارزا في العقل الأوروبي في القرن التاسع عشر. هذا بينما ظلت 
مدارس ماهايانا الجنوبية مجهولة إلى حد كبير حتى القرن التالي. وشهدت 
سنوات منتصف القرن تضاعف الأعمال التي تعرض وتششرح وتجادل بشأن 
الأفكار البوذية. وكتبها مؤلفوها بلغة سهلة ملائمة لجمهور المتعلمين العاديين. 
وتذكر أن كتاب سبينس هاردي «موجز البوذية» الصادر عام 1807 كان مقروءا 
على نطاق واسع في كل من إنجلترا وقارة أوروبا. وشاع بالقدر نفسه على 
الرغم من لهجته النقدية الحادة كتاب جول بارتليمي سانت هيلير «بوذا وديانته» 
(صدرت الطبعة الأولى عام 180/8). تحدث في كتابه عن وهن البوذية الأبدي 
عارضا أن ما نفترضه فيها من نظرة جمالية وعدمية أمر يبعث على الأسى. 
ومع هذاء انتهى إلى أن ديانة بوذا ليست خلوا من فقدر من العظمة؛ وقال 
«باستثناء الممسيح من دون سواه لن نجد بين مؤسسي الديانات شخصية أنقى 
وأوقع تأثيرا في النفس من شخصية بوذا .)١5:1854(‏ وشهد النصف الثاني 
من القرن التاسع عشر توسعا مطردا للدراسات والبحوث عن البوذية. مما يسر 
للغرب بعالميه القديم والجديد ثروة غنية متنوعة من النصوص المأخوذة عن 
تراث ثيرافادا. ويعكس المشروع على نطاق واسع المدى الواسع لإرث 
المخطوطات المأخوذ عن المدارس البوذية الجنوبية. وتركز المشروع على نصوص 
مكتوبة بلغة بالي 7**) القديمة. ورأى الباحثون أن هذه النصوص أيضا تمثل 
السجل الأقدم والمرجع الأكثر مصدافية عن تعاليم بوذا. وفي عام ١88١‏ أسس 
المستشرق تي. دبيلو. ريس. من ويلز )1477-١474(‏ بالاشتراك مع زوجته 
كارولين ريس جمعية متون بالي التي نهضت بمشروع ترجمة هذه المخطوطات. 


(*) ثيرافادا 1176310208: أحد فرعي البوذية الرسمتين: وتسمى آيضا هينايانا 110 ٠‏ يمعئى 
مذهب السلف أو الأقدمين. ولذا تعتير مذهبا محافظا . ويسمى الفرع الآخر «ماهايانا 19ئذلافان1/ا». 
ويشيع في اليابان وكوريا ونيبال والتبت ومنغوليا والصين [المترجم]. 

(**) لغة بالى 8311 : أحد أشكال اللغات الهندية غير السنسكريتية. وتسمى براكريت العامية. وكانت 
لغة بالي هي اللغة الأصلية للمخطوطات البوذية المقدسة في جنوب الهند . وتشير عبارة متون بالي أو 
شريعة بالي إلى هذه الأعمال القديمة لبوذية هينايانا [المترجم]. ْ 
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وبلغ مجموع ما نشرته هذه الجمعية حتى تاريخ وفاته أربعة وتسعين مجلدا في 
1 ألف صفحة. ولا تزال هذه الجمعية تعمل حتى اليوم. وعلاوة على أعمال 
ريس دافيدس كمترجم., فإنه ألف سيرة شعبية عن البوذية بعنوان «البوذية: 
تاريخها وآدابها», وأعيد طبعها مرات كثيرة. وأشار في المقدمة إلى إيمانه بأن 
البوذية نظرة معقولة, بل وعلمية إلى الدين. وهي نظرة؛. كما سوف نرىء لها 
تشعبات فكرية مهمة. وأبدى افتناعا تامًا بأن دراسة البوذية سوف تساعد على 
قهر الانحياز الأوروبي فيما يتعلق بادعاء أن الفكر والثقافة الغريية لهما أصول 
إغريقية فقط. وسعى إلى تشجيع الدراسات الشرقية عن طريق بيان أن «ثمة 
حقيقة تاريخية وهي أن العصور الكبرى في مجال التقدم الفكري هي تحديدا 
تلك التي تشهد منظومتين للفكر مختلفتينء بل وربما متطاحنتين. تختمران 
وتثوران في العقول نفسهاء» (771:1497) (1). 

وثمة مشروع آخر عظيم للترجمة والنشر اضطلع به فريدريتش ماكس موللر 
(19775-1500). ولعله يمثل أعظم مرجع فى عصره في مجال كل من الدراسات 
الهندية والدراسات البوذية. درس موللر السنسكريتية في جامعة ليبزيغ» وباشر 
الدراسات البوذية تحت إشراف بورنوف في باريس. وتولى في عام ١8014‏ منصب 
أستاذ الديانات الشرقية في جامعة أكسفورد حيث بقي إلى أن وافته المنية. 
واستحثته بقوة نظرة توفيقية ذات طابع كلي شموليء علاوة على الالتزام بعمل 
دراسة مقارنة بين الأديان. ومن ثم نجد أن تأثيره على رواج الوعي الأوروبي 
بالبوذية وبالديانات الهندية في أواخر القرن التاسع عشر ومطلع العشرين كان 
عظيما على نحو يتعذر تقديره. ولا ريب في أن أهم وأخر تراث له هو كتاب «كتب 
الشرق المقدسة». الذي بدأ العمل به تحت إشرافه كمحرر عام 18174. وأسهم 
هذا الكتاب في تعريف القراء في الغرب بالأفكار الشرقية وشيوعها على نطاق 
واسع. ونستطيع أن نذكر هنا أسماء كثيرين آخرينء؛ ومشروعات أخرى كثيرة. 
مثال ذلك أعمال المستشرقين الألمان المختصين في الدراسات الهندية؛ بول 
ديوسن؛ وهيرمان أولدبيرغ وترجمة نيومان الشعبية لبعض المتون البوذية إلى 
الألمانية. وإصدار «المكتبة الشرقية» في باريس عام /187١‏ وكذا قاموس اللفة 
السنسكريتية وترجمات لمتون بوذية من مذهب الماهايانا. وصدرت هذه الأعمال 
على أيدي باحثين في أكاديمية سان بطرسبرغ؛ وساعدت جميعها على تأسيس 
مجال خصب جديد للدراسة "). 
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شوبنهاور. . فافشر. . نيتشه 

كان آرثر شوبنهاور من القراء المتحمسين لكتابات بورنوف وسبينس 
هاردي. بدت المراجع عن البوذية نادرة في كتاباته الأولى التي كانت. كما رأينا 
في الفصل السابقء غارفة في وهج التعاليم الهندوسية. ولكن مع مرور الوقت 
وإصدار الطبعة الثانية من كتاب «العالم إرادة وتصور» عام 1844: كانت 
الدراسات البوذية قد بدأت تزدهر وتروج في أوروباء ولهذا طالعنا الكثير من 
المراجع التي أشار إليهاء كما طالعنا مناقشات للأفكار البوذية في التذييل 
الموضوعي الذي ألحقه بهذه الطبعة الجديدة. وشعر أنه «ملزم بالتسليم برفعة 
مكانة البوذية قياسا إلى الباقين (1979: 7. .)١19‏ ونراه يفيد بها صراحة 
كنقد راديكالى للمسيحية واليهودية على نحو حاكاه الكثيرون بعد ذلك خلال 
القرن. وأكد أن تعاليم بوذا عن النيرفانا تعادل نظرته التى يذهب فيها إلى أن 
جهود ومكابدة البشر جميعا هي في التحليل النهائي خواء وهراء لا قيمة له 
وأن الهدف الوحيد الذي يمكن أن نعول عليه على الرغم من أنه محدود 
ومنناه هو التحرر من القوى العمياء للإرادة. ورأى فيها إقرارا واضحا بأن كل 
مظاهر السعادة الأرضية هي باطل الأباطيل؛ ولذا تضمنت ازدراء لها ودعت 
إلى الانصراف عنها طلبا لوجود آخر مغاير تماماء بل هو على الضد . واعتقد 
أن هذا يمثل الروح الحقيقية للمسيحية في تعارضها مع الروح التفاؤلية 
السائدة في اليهودية والإسلام (1579:”, 254). ولكن بينما تلتمس المسيحية 
الخلاص عن طريق مخلص إلهيء فإن البوذية التمست الخلاص عن طريق 
إنكار الإرادة. وذهب إلى أن هذه النظرة تتفق تحديدا مع نظرته هو. وأثبتت 
هذه النظرة. كما سوف نرى فيما بعدء أنها تستهوي كثيرين آخرين خلال هذه 
الفترة ممن فقدت معهم رسالة المسيحية جاذبيتها . 

بيد أننا نجد أنفسنا ثانية بحاجة إلى لفت الأنظار إلى تساؤلات مهمة 
تتعلق بمساهمة شوبنهور في الاستشراق. تميزت فلسفته برمتها بخاصية 
«التشاؤم» بل و«العدمية». ويمكن اعتبارها أكمل تعبيرا عن المعاناة الدنيوية 
2 الرومانسية. لقد تصور العالم تدفعه في النهاية إرادة عمياء 
مجهولة الشخصية. وتمثل الأساس الميتافيزيقي لعالم كل ظواهره هي 
التجليات الخارجية المشاهدة؛ وأن مصير أفراد البشر أسير الاندفاع المطرد 
الأبدي غير الهادف لسيرورة العالم. وإن الطبيعة الزائلة للحياة. وحتمية 
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العدم؛ واستحالة السعادة الحقة والدائمة. كل هذه نتائج لا فكاك منها. حسب 
اعتقاده. مترتبة على الدوافع التي لا ترحم للإرادة. وتعطي فلسفته. لهذا 
السبب تحديداء مكانا محوريًا لما فى الحياة من معاناة وإحباطات. واعتقد أن 
هذه النظرة إلى الحياة تتفق قاد الأفاق مع النظرة البوذية التي تعلمنا أن 
الابتلاء والمعاناة هي الحقيقة المحورية للوجود الإنساني. وأن التحرر من أسر 
هذه المعاناة ليس مسألة خلاص يأتي من خارج:ء بل هو على الأصح مسألة 
تحقيق حالة تمثل المنزلة الأعلى للانفصال والتجرد . وهذه هي الحالة التي 
حددتها البوذية بكلمة النيرفانا. ونلحظ هنا أن شوينهاور نفسه لم يأخذ 
بالرأي القائل إن النيرقانا تمثل حالة فناء كامل: والجدير ذكره أنه قال «إذا 
عرّفنا النيرفانا بأنها العدم فإن هذا يعني فقط أن سامسارا 159,8مة5 (*) 
لا تشتمل ولو على عنصر واحد يمكن أن يسهم في تحديد أو افتراض 
النيرفانا (75:1974, 108) (). ومع هذاء وفي ضوء ارتباط شوينهاور المعروف 
بموقف تشاؤمي واضح فقد كان من المحتم أن تتمثل نتيجة هذا كله في ترابط 
مواز بين البوذية ذاتها والنزعة التشتاؤمية:وروج لهذا التفسير بورنوف, وقد 
احتاج إلى بعض الوقت ليمحوه. ويحدثنا إن. بي. جاكوبسون عن «ظل آرثر 
شوبنهاور الممتد الذي يستمر حيًا من جيل إلى الجيل التالي يصور البوذية 
باعتبارها نظرة تشاؤمية تغض من قيمة الأشخاص والأشياء» .)5:194١(‏ 
ويعبر غاي ويلبون عن أساه لأنه لا شوبنهاور ولا الهند أفادا تماما من مثل 
هذا الترابط الشائع عن شوبنهاور المتشائم». وثمة نتيجة أخرى لهذا الترابط 
تتمثل في المحاولة الدائمة لكي نعزو مصطلح «اللاعقلانية» إلى الفكر والدين 
الشرفيين. ونعود لنقول إن هذا المفهوم كثيرا ما ارتبط بفلسفة شوينهاور 
بعامة. وهو ما يعني ضمنا ارتباطه بالفلسفات الشرفية التي جمع بينها وبين 
فلسفته هو (". 

ونذكر من بين من تأثروا بتأملات شوبنهاور الشرفية اثنين من عمالقة 
الثقافة في القرن التاسع عشر. وهما فاغنر )18485-١817(‏ ونيتشه 
(15-0-1844). ونلحظ هنا أن الأفكار البوذية التي انتتقلت عن طريق 
أعمال شوبنهاور وكذا عن طريق قراءة أعمال بورنوف تغلغلت إلى الأعماق 
في فن وفكر فاغنر. واعتاد لفترة من الزمن أن يصف نفسه بأنه بوذي» 
(*) تعني في البوذية والهندوسية الدورة الأبدية للميلاد والمعاناة والموت ثم ميلاد جديد [المترجم]. 
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زاعما أن البوذية نظرة عالمية «بدت كل العقائد الأخرى ضئيلة محدودة عند 
مقارنتها بها». ونظر إلى البوذية. شأن شوبتهاور. باعتبارها أرقى من تراثه 
هو. وها هو يكتب إلى فرائز ليست فيقول: «يا له من مذهب سامي المكانة, 
مقن [ذا ها قارتاه باكذهب :اللسيحن اليهودي» (الاقتباس من ويليون 131+ 
7 . ويردد رأي شوبنهاور من أن المسيحية ليست سوى فرع من هذه 
البوذية الموقرة «التي انتتشرت عبر شواطئ البحر المتوسط بعد حملة 
الإسكندر» (الاقتباس من غولدمان وسبرينكورن 15314: /الاا: 779/48). وهكذا 
كان حماسه للبوذية حتى أنه شرع في وضع مسودة لأوبرا مبنية على أساس 
حياة غوتاما بوذا. واختار لها اسم 516867 1216 أو الظافر. وعلى الرغم من 
أنها لم تكتمل فإن مادتهاء بالإضافة إلى بعض الروح الأساسي لهاء تحولت 
بعد ذلك إلى عملين تريستان وبارسيفال. وئمة بعض الخلاف بشأن مدى 
نفوذ البوذية على فكرة إنكار الذات التي ميزت أعمال فاغنر. ولكن الشيء 
الذي لا ريب فيه هو أن الفكر الهندي تداخل بشكل وثيق جذدا مع فكره 
وأعماله. ويعبر عن ذلك ميشيل إدواردز فائلا «لقد استوعب وأشرب بالفكر 
البوذي في كل ما كتبه. حتى ليمكن القول إنه أبدع المركب الحقيقي الوحيد 
الذي يجمع بين الهند وأوروبا (١/ا1951:-113١).‏ 

وإذ كان هدف فاغنر إحياء الثقافة الألمانية في مواجهة ما سمّاه 
«طغيان» الثقافة الفرنسية. فقد سعى بوسائل كثيرة إلى أن تكون جهوده 
ضمانا لاطراد وتحقق المحاولة التى استهدف بها بعض الرومانسيين 
تأصيل الحضارة الأوروبية. بحيث تمتد جذورها إلى الشرق وليس إلى 
عالم البحر المتوسط الكلاسيكي. ولكن تحول هذا السعي ليقترن وقتذاك 
بمعاداة السامية إنما يمثل جانبا من أكثر الجوانب غموضا في النهضة 
الشرقية للقرن التاسع عشر. ولقد كان موقف فاغنر المعادي للسامية 
معروفا تماما. ولكن الاستشراق أو التوجه الشرقي من حيث هو رد فعل 
مضاد للتأثيرات اليهودية على الحضارة الأوروبية ظهر لأول مرة على لسان 
شوينهاور. أوضح شوينهاور خلال شهرته الواسعة في خمسينيات القرن 
التاسع عشر أن ثمة «خلافا أساسيا بين روحانية مهدها الهند. وامتدت 
عبر تراث آري عريق وصفه البعض بالنقاء والرؤية الشمولية الواحدية, 
وبين استغلال سامي أفسد هذه الروحانية» (شواب 1585: 186). ونحن لا 
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نجد بيّنة واضحة ويُعتد بها تشير إلى أن شوبنهاور كان يؤمن بأي نظرية 
عنصرية في ما يختص باليهود . ونعرف أن الدافع وراء مجومه على 
اليهودية استهدف أساسا عقيدة التوحيد اليهودية بكل مظاهر القيود 
الشرعية الصارمة الملازمة لها ونزعتها التفاؤلية الضارة وليس ضد 
الشعب اليهودي من حيث هو. ومع هذا فإن تأثير شوبنهاور وكذا تأثير 
فريدريتش شليغل يمثل عاملا مهما في تكوين الخطاب العنصري الذي 
ازدهر فيما بعد على مدى القرن. وليس من شك في أن الاستشراق أدى 
دورا جزئيًا في نشوء وتطور هذا الخطاب علاوة على مفردات قاموسه 
المميز وتشجيعه للفكرة التي باتت متداولة على نطاق واسع باطراد ابتداء 
من مطلع القرن. وأدى هذا إلى تهميش دور التراث الثقافي اليهودي في 
بناء الهوية التاريخية لأوروبا. وجدير بالذكر أن الرأي القائل بأن الفكر 
الأوروبي برمته نشأ أصلا في آسياء فضلا على الإيمان بوجود سلف 
مشترك آري ألماني ‏ هندي إنما يعبر عنه رايموند شواب بكلماته هو حيث 
يقول: «إنه تحول خطر في مسار النهضة الجديدة». ذلك لأنه هيأ الفرصة 
لمفكرين أتوا بعد ذلك من أمثال جوبينو الذي كان واسع الاطلاع على 
أحدث الدراسات الاستشراقية لكي يقدم حججا تبدو في ظاهرها علمية 
يساند بها أفكارا عن عدم المساواة العنصرية؛ وأن «يعيد كتابة التاريخ 
لمصلحة السلالات الأسمى عنصراء» (شواب 451١:1544‏ 458) (0). 

وكانت علاقة نيتشه بالبوذية أكثر تعقيدا وتناقضا ذاتيّاء ولكنهاء مع هذا؛ 
أكثر أهمية مما ندركه عنها عادة. إذ لم يكن شوبنهاور وفاغنر هما فقط 
مصدري اهتمام نيتشه بالشرقء وإن كان لكل منهما بطبيعة الحال أثره الكبير 
عليه في مرحلة تطوره الباكرة. وتشير موجودات مكتبته الشخصية وسجل 
استعاراته من مكتبة الجامعة في بازل إلى أنه اطلع اطلاعا واسعا في هذا 
المجال؛ وتسنى له شخصيًا تكوين علاقات مع عدد من رواد الدراسات الهندية 
في عصره. نذكر منهم بول ديوسن الذي كان صديق العمر معه. ونعرف أن 
ديوسن نفسه هو مترجم لستين متنا من الأوبانيشاد. ولكنه في الوقت نفسه 
فيلسوف متميز وتلميذ لشوبنهاور. ألف ديوسن في تاريخ الفلسفة كتابا تناول 
كلا من التراثين الفلسفيين الغربي والشرفي. وسعى جاهدا لإحياء فكرة 
الفلسفة الدائمة 215رع25م 112م211050م. 
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ولا تزال درجة تأثر التطور الفكري لنيتشه بالفكر الشرقي موضع 
خلاف. مثال ذلك أن لو أندرياس سالومي الذي ربطته بنيتشه علاقة وثيقة 
وإن كانت قصيرة زعم أن فكره في المرحلة الأولى من العمر. خصوصا 
فكرة العود الأبدي عهدع7/ناءع]1 [816122, تأثر بالفلسفة الهندية. بينما 
نجد لأفكار أخرى حضورا بوذيًا في تأملات نيتشه الفكرية عن إرادة القوة 
والسوبرمان 15611267501 . وهناك من ناحية أخرى رأي واسع النطاق 
يرى أصحابه أن تعاليم نيتشه إنما هي معادية تماما للبوذية. هذا على 
الرغم من أن هذه النظرة تعدلت إلى حد ما خلال السنوات الأخيرة. ونرى 
كثيرين الآن يقبلون الرأي القائل بوجود توازيات مذهلة بين كتابات نيتشه 
والتعاليم البوذية. ويؤكدون وضوح علافة النسب بين الاثنين» ويشهد 
بالتقارب الوثيق من حيث الفلسفة الأخلاقية. (متري 4:1981). بيد أن 
الأمر اليقينى هو أن الإحالة المرجعية إلى أفكار الشرق. خاصة أفكار 
البوذية, كثيرا ماتدخل ضمن حججه في الجدل تأييدا ومعارضة. هذا 
فضلا على أنه استثمر الفلسفات الشرقية مثلما فعل مفكرون سابقون من 
مثل ليبنتس وفولتير. كأداة لتطوير رؤية نقدية للفلسفة الغربية وللقيم 
المسيحية؛ أي نهج «الضد يظهر حسنه الضد». وكما قال أحد المعلقين «لكي 
يعري التراث المسيحي» (فريزيار .)١151:1910‏ مثال ذلك أن نيتشه في 
كتابه «دضد المسيح». على سبيل المثال. استخدم البوذية ليكشف بوضوح 
«التحلل» و«الخداع الذاتي في المسيحية»: وأن البوذية بتحررها من العوائق 
الميتافيزيقية التي تكبل المسيحية فادرة على تكوين نظرة «موضوعية» عن 
الوجود البشريء. ومن ثم فإنها الدين الوضعي الحقيقي الوحيد الذي يتعين 
أن يعرضه التاريخ لتنا (نيتشه .)١19:15318‏ ومن ثم فإن ارتباط نيتشه 
بالفلسفة الشرقية يمكن اعتباره جزءا من استراتيجيته العامة في 
استخدام «الآخرء» لتكوين منظور نقدي أكثر من النظر إلى أوروبا «أي 
لتراجع موقفها من منظور الآجنبي» (شيفيل في باركيس :155١‏ 44). 

وتسود تعليقات نيتشه عن البوذية فكرتان رئيسيتان متقابلتان. تتعلق الأولى 
بصياغته لمفهوم العدمية. هنا نراه يقرن البوذية بما يراه فى المسيحية من 
نزعة تفاؤلية وخصال الزهد في الحياة. ويحذو حذو شوبنهاور ويفسر تعاليم 
بوذا على أنها تشجع الضعف والكسل والرضا بالألم والمعاناة: إنها «عدمية 
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سلبية وعلامة ضعف» كما قال هو (نيتشه 18:193148). ورأى حقيقة أنها شكل 
أكثر «أرستقراطية» من نزعة التشاؤم بالقياس إلى المسيحية. إذ تفتقر إلى ما 
في المسيحية من إحساس بالمرارة والشعور بالذنب والاستياء. دين «سلام 
ومسرة» :)١55:14314(‏ لكنها في الوقت نفسه بدت له شكلا من فلسفة 
الرفض السلبي  22('‏ 583/188 والاستسلام ... وسحق الذات (51:1514) 
وهى خصائص سىعى إلى محاربتها من خلال مفهومه عن السوبرمان 
5ن هلق الفكرة الرئيسية الثانية بسيكولوجيا المعاناة والتى 
وضعت البوذية في ضوء أكثر ملاءمة وإيجابية. ذلك أن البوذية إذ تسعى إلى 
إحماد نيران العاطفة. ومن ثم إلى استئصال مصدر المعاناة فإنها استهدفت 
هذه الغاية على نحو آخر غير ما فعلت المسيحية. ذلك أن البوذية عمدت إلى 
صوغ عالم «وهمي» بديل ليكون عوضا عن وادي الدموع الراهن. ولكنها في 
سعيها هذا قدمت تحليلا ذكيّا وحاسما لطبيعة المعاناة وأصولها ومصدرها في 
النفس البشرية. لذلك رأى نيتشه أن البوذية تمثل رؤية عن المعاناة أكثر صدقا 
وأمانة من الناحية النفسية - «أكثر واقهعية بمئات المرات من المسيحية» 
(114:1571). وترتكز هذه الرؤية على نظرة صارمة في موقفها الإلحادي 
والعملي (البرغماتي) مع تجنب غواية السلوى الميتافيزيقية. واعتقد أنها الدين 
الوضعي الوحيد عن أصالة؛ إنها «منظومة للصحة العامة» وليست مبدأ فضي 
فقه الإلهيات (45:1914). وأنها. أكثر من هذاء ريبما تكون دين المستقبل. 
وذهب في تأملاته إلى حد الاعتقاد بأنه قد يثبت لنا بأنه لا مناص من 
بوذية أوروبية؛ بل وإلى ما هو أكثر من هذاء إذ رأى أنه هو نفسه «ريما يكون 
بوذا أوروبا» (الاقتباس من هابفاس 1588: /ا١١‏ و154١)‏ (1). 


البودية وأزمة ال يمان في العصر الفيكتور ى 

يبين لنا واضحا عند تأمل رؤى هؤلاء المفكرين الثلاثة أن انفتاح الوعي 
الأوروبي فجأة على البوذية لم يكن فقط مجرد اكتشاف جديد وغريب, بل إنه 
أيضا إضافة مهمة إلى الحوارات المعاصرة. ويدا أثر البوذية واضحا وملموسا 
في الحقيقة وأكثر شيوعا مما كان أثر الكونفوشية والهندوسية على الأجيال 
السابقة. وعبر عن هذا أحد علماء الإلهيات المعاصرين قَائَلا : «إن الاهتمام 
بالبوذية على نحو ما نرى عند عدد كبير من المثقفين في بلدان مسيحية 
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متعددة إنما يمثل واحدة من أهم الظواهر الدينية المميزة والمثيرة للتفكير ضي 
أيامنا هذه» (كيلوغ 18804: .)١‏ ولم يكن هذا الاهتمام أكاديميًا محضاء بل إنه 
مس شفاف السجالات الدينية المعاصرة التي تفجرت ولأسباب متباينة في 
مواجهة الأصولية (الأرثوذكسية) المسيحية وقتذاك. وأصبحت البوذية في هذا 
السياق من الجدل المحتدم مرآة تعكس صورة ليست هي فقط صورة الشرق 
بل وأيضا صورة العالم الفيكتوري (ألموند 7:1984). علاوة على هذا فإن 
المرآة ذاتها خلال هذا الارتباط التأويلي «الهرمنيوطيقي» لم تكن وسيطا 
محايداء ذلك لأنهاء وكما أوضح ألموند. لم تكن «اكتشافا» مجرداء بل؛ شأنها 
شأن الكونفوشية والهندوسية في العصور السابقة؛ كانت من بعض النواحي 
بناء ذهنيًا افتراضيًا أوروييًا صاغته خطط العمل الأوروبية. امتلكها الغرب 
ماديًا وأخذ يحدد موقعها أكثر فأكثرء ومن ثم فإن الغرب هو الذي نظمها 
وضيطهاء» (المرجع نفسه: 55 و57). 

وتتجلى هذه الظاهرة البنائية واضحة في المواقف مزدوجة التناقض تجاه 
البوذية. والتي تعكس بعض التصدعات الأيديولوجية الشائعة خلال المرحلة 
الفيكتورية. نلحظ من ناحية كيف حظي بوذا بمكانة البطلء. وبدا واحدا من 
بين عظماء كارليل الذين غيروا مسار التاريخ وتساوت أفكاره أخلاقيًا وفكريًا 
بل ربما بدت أسمى مكانة من أخلاق وفكر الفلسفة المسيحية. وبدت المقارنة 
إيجابية لمصلحة البوذية عند مقارنة تعاليمها بالتعاليم الهندوسية. ونلحظ أن 
من اعتقدوا أن الكاثوليكية في ظنهم هي من أعمال الشيطان عمدوا كثيرا 
إلى مقارنة بوذا بمارتن لوثر كزعيم إصلاح ديني والذي أسدى للهند خدمات 
تعادل ما أسداه الإصلاحيون للمسيحية. فضلا على هذا فإن بوذا عند 
النظر إليه. باعتباره مثالا للفضيلة الأخلاقية. نراه حظي بالإجلال والتقدير 
على نطاق واسع حتى عند من رفضوا تعاليمه.؛ وأبرز فضائله الدماثة 
والتراحم. لكن من ناحية أخرى صادفت تعاليمه الرفض باعتبارها إلحادية 
بل ومنحلة تفضي إلى ممارسات فاسدة وخرافية. وصورها أحد المدافعين 
عن المسيحية بقوله «سميت عن حق دين اليأسء. وإنها ملائمة تماما 
للغنوصية الضعيفة والنزعة التشاؤمية العاطفية التي أصابت جيلنا (سكوت 
2©. وكثيرا ما استخدم البعض مثال البوذية لدعم الحس المتنامي 
بالتفوق الأوروبي. ولتأكيد أن «العقل الشرقي» أقل ذكاء وأكثر تخييلا 
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وطفولية وسذاجة من العقل الأوروبي (ألموند 1984: .)4١‏ لكن يتعين ألا 
يغيب عن الأذهان أن الفترة الفيكتورية كانت «عصر شك». فترة راج خلالها 
الجدل حول مصدافية العقيدة المسيحية التقليدية: واتسع نطاق هذا الجدل 
أكثر من أي عصر سابق. لذلك ليس لنا أن ندهش إذ نرى البوذية كثيرا ما 
يأتي عرضها على النحو الذي يثير مشكلات كبيرة أمام رجال الكهنوت 
وفقهاء الدين المسيححيي. الذين كان عليهم المواجهة والتصدي للهجمات 
المتوالية من جانب النقد الأعلى 1او ءا #عطواط (*) ومن الوضعية 
والداروينية. وحقيقة الأمر أن التعاليم البوذية التي شاعت حديثا استهوت 
كثيرين من الباحثين عن بديل ديني للتراث المسيحي: وأضحت ساحة قتال 
حقيقي بين المسيحية من ناحية وقوى الإلحاد والعلمنة من ناحية أخرى. 
وعبر عن هذا كرايمر بقوله: تمثل أول تأثير للمواجهة مع البوذية في 
الإحساس بأن المسيحية تواجه منافسا عظيما وفريدا واستثنائيًا . ويرى أن 
هذه العملية أسهمت في الصعود البطيء للنزعة النسبية التي بدأت تتضح 
خلال هذه الفترة. (كرايمر .5541:197١‏ 776). ومضى أرنست إيتل إلى أبعد 
من ذلك في كتاب له عن البوذية إذ زعم أن «أشد الفلسفات الإلحادية غلوًا 
في القرن التاسع عشر هي النتيجة المباشرة للجهود البوذية في الفرب» 
(الموند 98:194). فضلا على هذا فإن «أزمة الإيمان» أصابت أمريكا بقدر 
ما أصابت أوروبا. ويشير هنا المؤرخ توماس تويد إلى أن الولايات المتحدة 
شهدت خلال هذا الوقت «حوارا عامًا شديد الحساسية بشأن البيوذية... 
التي أصبحت خيارا جاذا لمن تحرروا من وهم الروحانية (؟1991: 77). وبينما 
أخفقت البوذية في إرساء دعائم لمؤسسات دائمة خلال هذه الفترة فإنها 
أصبحت صوتا مهما ضمن مظاهر الانشقاق المتعاظمة عن القيم الغريية 
التقليدية. وبذا كانت بمنزلة معارضة مهمة للأشكال الااجتماعية 
والاقتصادية والسياسية الحاكمة» (المرجع نفسه: المقدمة ص؟5). 

ونجد بين القضايا النوعية المحددة التي دار حولها الجدل المسألة القديمة 
المتعلقة بالأصول والنشأة. وأجج هذه المسألة بيان أن تعاليم البوذية مصدر 
أسبق من المسيحية. فضلا على ما وضح من توازيات مثيرة للانتباه بين المثل 
(*) النقد الأعلى: دراسة نقدية فلسفية اجتماعية تاريخية لأسفار التوراة لبيان ظروف النشأة 
وسياقها التاريخي ومعانيها وتأويلاتها. ومن ثم المستهدف منها [المترجم]. 
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العليا الأخلاقية وحياة المؤسسين للعقيدتين. واستثمر هذا الوضع بعض النقاد 
المعادين للأصولية (الأورثوذكسية) المسيحية. فعمدوا إلى بيان أن البوذية 
يمكن أن تكون مصدرا مستقلا عن اليهودية فيما يتعلق بالعقيدة والممارسات 
المسيحية. وفتحت هذه الفكرة الأبواب على مصاريعها لكل أنواع التأمل 
والتخمين. لذا نجد البعض. مثل لوي جاكولو في كتابه «الكتاب المقدس في 
الهند» (1868) ع1'120 0305 ع1طذ8 يرى أن الكتاب المقدس ذاته له أصوله في 
الهند. وأن يسوع درس في الهند. وأن عقيدة المسيح أحد أشكال التلاؤم 
والتكيف مع عقيدة كريشنا . وهناك آخرون من مثل أرنست دو بونسن )١880(‏ 
يقتدي برؤية سابقة تصورها بورنوف وزعم أن يسوع كان عضوا ضمن طائفة 
إسنس 88560206 7*) التي أسسها مبشرون بوذيون. وأصدر المؤرخ الروسي إن. 
إيه. نوتوفيتش عام 1844 كتابا بعنوان «حياة يسوع المسيح المجهولة». وزعم 
في كتابه هذا أن المسيح عاش ستة عشر عاما مع رهبان براهمة وبوذيين, 
وذلك قبل بدء رسالته في فلسطين. ودار جدال واسع النطاق يفيد أن الكثير 
من الحكايات التي رواها الزعيمان الدينيان والكثير من القصص والمعجزات 
المنسوبة إليهما متشابهة على نحو مذهل. وكذلك نجد توازيات مثيرة 
للاهتمام من حيث العقيدة والشعائر والطقوس. مثال ذلك أن كلا المعلمين 
هاجما التقيد الحرقي الصارم في تطبيق عدو الشرع وتصوص الطقوس 
والشعائر داخل الأوساط الأصولية (الأرثوذزكسية) السائدة. وعلم الاثنان 
أخلاق المحبة السامية. ووعظ كلاهما مؤكدين أولوية البحث عن الروح. وحث 
كل منهما تلاميذه على التماس الخلاص للبشرية جمعاء. مثال ذلك أن 
القسيس أركيبالد سكوت أشار إلى «التطابقات الكثيرة التي يقال إنها قائكمة 
بين محتوى كل من العهد الجديد ومحتوى الكتب المقدسة التي تعلن أنها 
تسجل حياة تعاليم بوذا وتعبر عنها». كما أشار إلى أوجه التشابه بين 
الشخصيات الأعلام المحورية في المخطوطات الخاصة بالطرفين (سكوت 
.)59١‏ وأكثر من هذا أن المستشرق ماكس موللر المشهود له بالحكمة 
والرصانة يصل إلى نتيجة في فترة متأخرة من القرن تفيد أن المسيحية 
نشأت أصلا تحت تأثير بوذى (:'). 

(*) طائفة إسنس 5556006: طائفة 7708 اليهود عاشوا في أرض فلسطين القديمة من القرن 
الثاني ق.م إلى القرن الثالث الميلادي [المترجم]. 
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ثم كان موضوع النبل الواضح الذي تتميز به بعض جوانب التعاليم البوذية. 
وحدث ما حدث مع الكونفوشية في القرن الثامن عشر إذ تجلى إعجاب مثير 
لطبيعة السمو الذي تتحلى به الأخلاق البوذية,. وتآكيدها على التراحم الكلي 
الشامل. وأثارت هذه الأخلاق قدرا من التشوش لافتقارها إلى الوحي 
الممسيحي. ومن ثم بدت وكأنها تؤكد إمكان توافر أخلاق دون الحديث عن إله 
أو عن دين. وطبيعي أن ظهرت بعض الصعوبات بشأن قبول هذه التعاليم 
باعتبارها أسمى مكانة من تعاليم المسيح. ولكن كان من المقدر أن يصبح 
العمل لمحارية هذا الخطر الأجنبي ضرورة ملحة لأنه خطر يتهدد تفرد 
الرسالة الممسيحية وتفوقها. وأقر الجميع بالقوة الفكرية والتنامي الشعبي 
للبوذية. لذلك أحس كثيرون من المدافعين عن المسيحية بضرورة «دحض» 
غلسفة البوذية. ولم يكن هناك من سلطة مرجعية أسمى من سير إم. مونيير 
- وليامز أستاذ السنسكريتية بجامعة أكسفورد الذي رصد سفرا ضخما لأداء 
هذه المهمة. وزعم في كتابه أن «البوذية لا تحدثنا عن إله أعلى من الإنسان 
الكامل. ولهذا ليس لها حق الادعاء بأنها دين بالمعنى الصحيح للكلمة. وصب 
مونيير ‏ وليامز شأن كثيرين من نقاد البوذية نيرانه على ما افترضه البعض 
نزعتها العدمية. وتساءل: 

أي كتاب سوف نضمه إلى قلوبنا في ساعتنا الأخيرة ‏ كتاب يحدثنا 

عن بودا الميت الفاني والذي يسلمنا إلى الموت. أم الكتاب الذي يفتح 
عيوننا على المسيح الحي. الخالد. واهب الحياة؟ 

ركخدا ككه) 

ويرى مدافع آخر عن المسيحية أن البوذية أشد مذهب تشاؤمي في 
العالم يثير القلق في النفس على نحو ربما لم تعرفه البشرية» 
(كيلوغ 18486: 3177). 

وشجع عدد من الباحثين التفسير الذي يرى البوذية عقيدة لا تؤمن 
بالأرباب. واحتلت هذه المسألة محور سجال ساخن وثائر ‏ وهو سجال يردد 
خلافا سابقا حدث بشأن الكونفوشية. ورأى البعض أنه سجال مروع ويشكل 
أساسا لرفض البوذية مباشرة وعلى الفور. وكان حتميًا أن يستثمر هذا 
التفسير للبوذية دعاة المذهب اللاإدري الذين يرون أن لا دليل على وجود 
الرب. وكذلك أصحاب النظرة العلمانية. وذهب هؤلاء إلى ما ذهب إليه 
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نظراؤهم في القرن الثامن عشر بشأن الكونفوشية وقالوا إن الأفكار البوذية 
نموذج لأخلاق عقلانية محضة ودين لا يقوم على أسس ميتافيزيقية. ونلحظ 
أنه منذ كتاب بورنوف «المدخل» والبوذية توصف بأنها «إيمان من دون أرباب». 
وبينما استغل البعض هذه الصفة لغير مصلحة البوذية. استخدمها آخرون 
ممن عزفوا عن العقيدة المسيحية الربيوبيةء وإن ظلوا عاجزين عن التخلي 
بشكل كامل عن نظرة دينية؛ ورأوا في المنهج البوذي الجديد ما يستهويهم. 

ونلحظ أن هذه النظرة إلى البوذية. وكذا الاعتقاد بأنها بنت دعاواها على 
الخبرة القابلة للتحقق وليس على الإيمان أفضيا إلى نتيجة أخرى وهي 
المساوقة بينها وبين المذهب الوصفي الراديكالي الذي كان يشق طريقه سريعا 
داخل أوساط المثقفين خلال الشطر الأخير من القرن. وبدت البوذية خلال 
الجدل حامي الوطيس الدائر خلال الفترة الفيكتورية في شأن العلاقة بين 
الدين والعلم. وكأنها بحكم طبيعتها متسقة تماما مع النظرة العلمية. خصوصا 
مع وضعية كونت والداروينية والنزعة التطورية عند سبنسر ومادية بوخنر 
وواحدية هيكل. وتشكلت آنذاك؛ وفق رأي إدوين أرنولد «رابطة فكرية وثيقة 
بين البوذية والعلم الحديث» (تويد 1997: .)٠١4‏ وشاع هذا الرأي بين 
المفكرين قبيل نهاية القرن. وهكذا نجد أحد المفكرين ذوي التأثير الكبير 
يعتبر بوذا «أول نبي لدين العلم» (كاروس 704:18417). كذلك. وكما أسلفنا, 
ربط كل من نيتشه وهكسلي بين البوذية والوضعية. وأحس القس صمويل 
كيلوغ بالفجيعة إزاء هذا الربط الاستفزازيء وأعرب عن فجيعته حين فال: 
«يسود داخل المعسكر المناهض للمسيحية عنصر آخر يسهم في التعاطف 
الودي مع البوذية والذي لنا أن نسميه التسليم واسع النطاق يمختلف نظريات 
التطور واعتبار النظرة المسيحية إلى الخلق عقبة على الطريق أمام أي تقدم 
حقيقي». (1:18/0). بيد أن القول بأن البوذيين جميعا لا يؤمنون بالآلهة لم 
يكن مقبولا على الإطلاق. وثارت الشكوك في شأنه آنذاك. وكذا خلال قترات 
أقرب عهدا. ولكن هذا الفرض لعب يقينا دورا مهما في تحدي مسلمة تفرد 
وتفوق المسيحية (''). 

ويمكن أن نشاهد مثالا آخر لهذا الاتجاه في شخص بول كاروس 
(؟1919-186١):‏ وهو شخص متهدد الثقافات من مواليد ألمانيا. حيث درس 
الديانات الشرقية, ثم استقر به المقام أخيرا في الولايات المتحدة. وحقق هناك 
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تأثيرا واسع النطاق أحس به المثقفون بفضل عدد من الكتب الشعبية من مثل 
كتابه «إنجيل بوذا»: الذي لا يزال يطبع حتى الآن؛ وكذا من خلال إشرافه على 
تحرير صحيفتي «أوبن كورت» و«ذي مونيست». ولم يكن كاروس ملحداء ومع 
هذا كان أقل انحيازا في منهجه عن سكوت. وأبدى تعاطفا قويًا تجاه البوذية 
التي رآها أكثر تسامحا من المسيحية وأكثر منها انفتاحا فكريًا. وقال لقرائه 
«لم ألتق حتى الآن بوذيًا لا يجل المسيح ويراه بمنزلة بوذا الأمم الفربية» 
(كاروس 517:18517). وتميز بنقده الحاد للولاء المفرط من جانب البعثشات 
التبشيرية الذي دفعهم إلى تشويه وذم البوذية. ونعى على المسيحية نظرتها 
الاستعبادية ورفض الرأي السائد الذي يرى اليوذية مبدأ عدميًا. «إن البوذي 
أبعد ما يكون عن التشاؤمية بالمعنى الغربي للتشاؤم: وإنما يتحلى بمزاج مرح 
يعلو به في هذا العالم. عالم الابتلاء. إلى ما فوق الألم والمعاناة» (المرجع 
نفسه: .)١5١‏ وتتمثل أهمية البوذية في نظره وكذا في نظر الأعداد المتزايدة 
من أبناء عصره. بأوجه التماثل بين مبادتها والفكر العلمي الفربي. ووصف 
بوذا بأنه «أول وضعي» و«أول مفكر حر راديكالي». وعمد إلى التقريب بين 
البوذية والفكر الغربي. ولذلك, وتوخيًا لتحقيق هذا الهدف, تطلع إلى التوفيق 
بين العلم (والداروينية خصوصا) والدين. ولكن على الرغم من حماسه للبوذية؛ 
خرج عن طريقه المرسوم ليقدم رؤية منصفة عن العلاقة بين البوذية 
والمسيحية. وكذا لتشجيع الالتزام بنهج قائم على المقارنة؛ وهو النهج الذي أكد 
المحتوى الإيجابي لكل من الديانتين. وحرص على الارتفاع بنفسه بعيدا عن 
الجدل الحزبي بغية الوصول إلى نهج كلي غير طائفي للكشف عن الحقيقة 
الدينية. وها هو في كتابه «البوذية ونقادها المسيحيون» (1847) يعرب عن 
اعتقاده أن «البشرية لا تريد البوذية أو الإسلام أو المسيحية كأسماء. وإنما 
البشرية تريد الحقيقة» وإن أفضل سبيل للوصول إلى الحقيقة هو المقارنة 
المنصفة غير المنحازة». وألح في دعوته إلى أن كل متدين عليه أن يدرس 
الأديان الأخرى لكي يفهم دينه (/14517: 079). ويختتم الكتاب بعبارة تقول: 
إننا لكي ننقي فهمنا للدين ليس هناك من سبيل أفضل من دراسة 
الدين المقارن. وليس هناك ما هو أكثر فائدة في الدراسة المقارنة للأديان 
من تتبع أوجه التشابه الماثلة بين البوذية والمسيحية. 
(المرجع تفسه؛ ١٠١؟9)‏ 
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إن نهج كل من سكوت وكاروس يمثل في الحقيقة معلما مميزا للحوار 
مهمة تميز التلاقي بين الشرق والغرب خلال القرن العشرين ('). 


الترانسند نتاليون الأمريكيون (*) 

روح الحوار والسعي وصولا إلى احترام وفهم متبادلين بدا واضحا منذ 
فترة أسبق كثيرا داخل الحركة الترانسندانتالية الأمريكية. لم تشهد أمريكا 
اهتماما عمليًا بالأفكار الشرقية خلال القرن الثامن عشر. ولكن خلال 
السنوات الأولى من القرن التاسع عشر بدأ الاهتمام سواء البحثي أو 
الشعبي في التزايد باطرادء والذي حفزته بوجه خاص كتابات سير وليام 
جونز. وفي منتصف القرن تقريبا بدأت تتطور واحدة من أهم الروابط 
تأثيرا والتي تربط بين الأفكار الشرقية والفربية. واقترنت هذه أولا وقبل 
كل شيء باسمَّيّ أميرسون وثورو. ويعمتبر هذان المفكران رائدي الفكر 
الفلسفي المؤسس للترانسندنتالية في نيو إنغلاند . وتمثل فلسفتهما التزاما 
بالأفكار القديمة والكلية المتعلقة بالوحدة الجوهرية والطبيعة الروحية 
المميزة في نهاية المطاف للناموس الكوني. واقترنت هذه الفلسفة بالإيمان 
بجوهرية خيرية الإنسان وسمو الفكر الحدسي على الفكر المقلاني. 
واستهدفت نظرتها الروحية العميقة تجاوز العقائتد والأديان ابتفاء تحقيق 
خبرة دينية يرجى لها أن تكون كلية شاملة. وتعتبر هذه الفلسفة من نواح 
كثيرة استمرارا وتطويرا لأفكار الحركة الرومانسية الأوروبية. خصوصا 
أفكار غوته ووردزوورث وكولريدج وكارليل. واستلهمت. شأن الرومانسية:, 
التراث الصوفي وتراث الأفلاطونية الحديثة. ويمكن اعتبارها أيضا رد 
فعل ضد مادية جون لوك والفلسفة النفعية والمسيحية الكالفينية. واقترنت 
بنظرة إصلاحية وتجديدية عامة. وأحدثت أثرا بعيد المدى في أمريكا ضي 


(*) سادت الفلسفة الترانسندنتالية في الولايات المتحدة خلال القرن التاسع عشر بتأثيرات من 
أوروبا (ألمانيا) وكذا تأثيرات شرقية (البوذية والكونفوشية والهندوسية). وترى هذه الفلسفة أن 
معرقة الواقم مسدة من مصادر حسية مون الحيرة الوشتوعية وتشى يها هو تقبلى ويديدن في 
المعرفة أو إلهامي. وتقلل من أهمية حقيقة الخبرة الحسية. وترى أن الخبرة الحياتية تشتمل على 
عنصر لاعقلي أو خارق للطبيعة. وأنها بذلك تعلو على الفكر العام المشترك. ومن أشهر روادها في 
الولايات المتحدة رالف فالدو أميرسون وهنري دافيد ثورو وجون فيري ومارغريت فوللر [المترجم]. 
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مجالات عدة مثل التعليم والحركة النسوية والإيكولوجيا. بيد أنها تضمنت 
في القلب منها بحثا عن قيم دينية وروحية غير مرتيطة باللسيحية 
الأصولية (الأرتوذكسية).: أو مرتبطة في الحقيقة بأي طائفة دينية. ومن ثم 
تعبر عن الحقيقة التي تعالت على الحدود العقيدية. 
واستلهم الترانسندنتاليون. شأنهم شأن الرومانسيين الأوروبيين. الأفكار 
النابعة من الشرق. واحتلت الهندوسية. أو بدقة أكثر الأدفيتا فيدانتا 
8 2618" .: لكن البوذية والكونفوشية كان لهما أيضا مكان 
داخل إطار الاهتمام. وأدت فلسفة الفيدانتا دورا مهمّا. خصوصا في 
تفكيررالف وألدو أميرسون )1885-١05”7(‏ مؤوّسس الحركة 
الترانسندنتالية. ويبدو من اليسير أن نقلل من تأثيره نظرا لأنه لم يكتب 
ولو رسالة واحدة عن الفلسفة الهندية. بيد أنه منذ حوالي عام ١8717‏ 
فصاعدا قرأ بنهم في هذا المجال. وإن أي نظرة متفحصة لكتاباته العامة 
ولصحفه الخاصة توضح شيوع الأفكار الهندية في تفكيره. وفي هذا يقول 
إن. آي. كارينتر عنه: 
مطالعاته للأدب الهندي تشكل واحدا من أهم فصول قصة 
تطوره الأدبي. إن الأمرلا يقتصر على أنه مدين بالكامل فضي 
قصيدتيه : براهماء و. هاماترايا , للأعمال الهندية: بل إن أجزاء 
كبيرة من مقالاته عن ,أفلاطون» و.القدر» و,الخلود , تنبني على 
الفكرالهتدي. 
ةك 4 )١‏ 
واطلع أميرسون منذ فترة باكرة من عمره على أعمال جونز وكتابات 
غيره من المستشرفين. ودرس بعد ذلك دراسة مدققة ترجمة تشارلز ويلكينز 
للنص المقدس الهندوسي بهاغافاد غيتا 0112 812833720. وفي عدد الأول 
من أكتوبر ١844‏ كتب في صحيفته عن هذا العملء واصفا إياه ب «أول 
الكتب». «بدا لنا وكأن سلطانا تحدث إليناء لا شخصا صغيرا أو غير ذي 
قيمة وإنما صوت عليم جليل متسق لعقل حكيم فديم» (الاقتباس من شواب 
٠١ 4‏ ). ويمثل الزعيم الإصلاحي الهندي العبقري راموهان دوي 
(*) مجموعة فرعية من الفيدانتاء أي من منظومة الفلسفة الهندوسية التي تؤكد أن كل الواقع يمثل 
مبدأ واحدا هو براهمانء: وتقضي تعاليمها بأن غاية المؤمن هو التعالي على حدود وقيود الهوية 
الذاتية وأن يحقق وحدته مع براهمان أو الروح الكلي [المترجم]. 
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مصدر تأثير مهم آخر أثر فيه. ونمرف أن راموهان صاغ علم إلهيات كونيا 
عاما مؤلفا من مصدرين هما المسيحية والفيدانتا. وعلى الرغم من حقيقة 
ابتعاد أميرسون عن الأصولية (الأرثوذكسية) المسيحية. وتخليه عن العمل 
كقسيس توحيدي فإنه لم يستغل الاستشراق كحجة ضد المسيحية على 
الرغم من أن الفكر الهندي أصبح من نواح كثيرة بديلا عن. وجزءا من, 
تمرده ضد المسيحية الإنجيلية التي خلفها وراءه. وقد يكون صوابا أن نقول 
إن اهتمامه تركز على الحقائق الدائمة التي تشكل أساسا لجميع الأديان 
أكثر من الاهتمام ببيان زيف أي منها. 

وتمثل فكرة «الروح الكلي» أو الروح الأعلى 0:65 - إناوة (*) أي روح عالمية 
أفلاطونية محدثة أو عمقل كوني حلولي يشيع ويفعم بالحياة ويضفي الروح على كل 
الطبيعة. وحاول من خلال هذا المفهوم أن يصوغ فلسفة داعمة للوحدة أو توحيدية - 
والتي يمكن أن نسميها الآن قدسية ‏ حيث يمكن التعالي على أوجه التمايز بين 
الإلهي والبشريء وبين الروح والمادة. وكتب في هذا الصدد يقول «إن الروح الأعلى 
يحتوي في داخله على الوجود الخاص بكل إنسان. ويتألف الواحد مع كل ما هو 
آخر... إذ داخل الإنسان توجد روح الكل؛ الصمت الحكيم؛ والجمال الكوني الذي 
يرتبط به كل جزء وكل جسيم». «الواحد الأحد الخالد الأعظم» (إميرسون 19174: 
). وليس من شك في أن هذه الأفكار تشكلت قبيل استفغراقه في الفكر 
الشرقي, ولنا أن نتتبعها تاريخيًا وصولا إلى تأثير الأفلاطونية المحدثة على تفكيره. 
بيد أنه. مع هذا كله. كان تواقا لتقبل الدعم الذي لم يوفره له مذهب أدفيتا فيدانتا 
غير الإثنيني؛ وسرعان ما أدرك التوازي الوثيق بين فكرته عن الروح العالمي والمفهوم 
الهندي عن براهمان. إن الصفات الذاتية لهوية أتمان مع براهمان: وفكرة أن عالم 
الظاهر هو ماياء وعقيدة تناسخ الأرواح؛ كل هذا ثبت وتشابك في سلاسة داخل 
تفكيره تماماء مثلما حدث في الحقيقة لدى جيل سابق من الرومانسيين الألمان. 
وثنمة صعوبة في أن نمايز في كتاباته الأخيرة بين المكونات الشرقية والغربية. 
ويتجلى هذا في أوضح صورة. كما يرى كارينتر. في قصيدته «براهما». إذ ريما 
تعبر القصيدة عن الفكرة المحورية في الفلسفة الهندية بوضوح وإيجاز أكثر من أي 
كتابات أخرى باللغة الإنجليزية (1970: .)١١١‏ ويعبر عن أفكار مماظة في مقاله 
(*) فلسفة «الروح الأعلى» سادت في نيو إنجلند خلال القرن التاسع عشرء وترى أن الجوهر 


الروحي أو القوة الضرورية في الكون تكون بتشارك كل الأرواح وأن هذا يسمو بالوعي الفردي أو 
للشرد لكرج ]. 





التنوير الآتي من الشرق 


«أفلاطون». حيث يؤكد أن النزوع الكلي الشامل المميز للفكر الديني نحو الوحدة 
«وجد أقوى وأوضح تعبير له في كتابات الشرق الدينية. وأساسا في المخطوطات 
الهندية مثل الفيدا». 
ولم يكن أميرسون أبدا في فهمه للفلسفة الشرقية صاحب نظرة غير 
نقدية؛ إذ رأى فيها بعض المواقف والممارسات المنبثقة عنها ولا تتفق مع ذوقه. 
مثال ذلك أنه بدا نافرا مما رآه يتمثل في نزعتي الاستسلام والسكينة. ولم 
يتعاطف مع البوذية للأسباب نفسها. وأبدى مقته أيضا لخاصية تجاوز ما هو 
عقلي وكذا النزعة القدرية التي تنطوي عليها ومفهوم النيرفانا الذي أخذه 
بمعنى المحو المتكامل. لذا رفضه بشدة. ولكن نهج صديقه هنري دافيد ثورو 
(17:18107) تجاه الشرق كان أقل تدقيقا في الاختيار واقل إعمالا للفكر 
العقلاني: وأقصر عمرا. واستوحى حماسه بداية من أميرسون على تحو ما 
توضح الملاحظات التالية في صحيفته: 
لا أكاد أقرأ جملة في كتاب الهندوس حتى أشعر وكأنني ارتقيت 
هضبة فوق درج النهر المقدس. أحس إيقاعا كأنه الريح في الصحراء. 
ويشبه حركة المد والجزرفي نهرالغانج. وأبدووكأنني أسمو على النقد في 
مكان علي كأنه جبال الهيمالايا. 
ركورو١486:1951)‏ 
أثرت كتابات الشرق المقدسة فيه مثلما أثرت في أميرسن. وها هو في رواية 
فالدن يعلق بتأثر بلاغي مطابق لما هو سائد وقتذاك في مثل هذا السياق «أغمر 
عقلي في فلسفة بهاغافات غيتا المذهلة ذات البعد الكوني... التي يبدو معها 
عالمنا الأدبى الحديث عند المقارنة بها سقيما تافها» (158:1971). لم ينجذب 
اهتمام ثورو نحو ميتافيزيقا الشرق بقدر ما انجذب نحو الصور والرموز. ولكن 
ما جذب اهتمامه أكثر منهجها لتحقيق التوازن والرموز والإشباع الروحي. ويشير 
إلى هذا ريك فيلدس فيقول «اكتشف في الشرفيات شيئًا يمائثل في أعمق أعماق 
روحه وما لا يجده في دين آخر ليحل مكانه... المسيحية». ولعله كان أول أمريكى 
سكفقف نم القامل الإلحادي الذق تو التلاية اللسيزة للبودية 145 
15-1). وقد نمضي في تصورنا إلى ما هو أبعد كثيرا على نحو ما فعل آرثر 
كريستي ونرى أن ثورو استهل تجريته الخاصة بفالدن بروح الزهد والنسك 
الهندي (1977: 194). وتأثر بوضوح. على الرغم من هذاء بالمفاهيم الشرقية عن 
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ضبط النفسء والانسلاخ عن الواقع. وكذا التأمل. وأعرب مرارا عن إعجابه 
بتأكيد الهندوسية على التأمل الذهني والتحلل من كل ما يربط المرء بالواقع. 
ويشير في رسالة له كتبها عام 1849 إلى ملاحظة نصها: «أعتمد عليها. إنني 
وإن كنت فظا ومهملا سوف أمارس سعيدا طقوس البوغا في أمانة وصدق... 
إنني إلى حد ما وفي فترات فاصلة نادرة أعتبر نفسي يوجيًا؛ أي ممارسا ملتزما 
لليوغا» (الاقتباس من كريستي .)5١1١:15:7:7‏ 

ولكن ما ذكرناه آنفا لا يستنفد قائمة أسماء الترانسندنتاليين الذين يمموا عقولهم 
تجاه الشرق. وأرى لزاما أن أذكر أيضا جيمز إف. كلارك )1488-١18٠١(‏ الذي حقق 
أكثر مما حققه أي من إميرسون أو ثورو لاستثارة استجابة تعاطفية بين الجمهور 
الأمريكي إزاء الأديان الشرقية. وحقق هذا من خلال كتابه «عشرة أديان عظمى» 
الذي راج تداوله على نطاق واسع. وأعرب في كتابه عن تأبيده القوي للالتزام بنهج 
علمي مقارن في دراسة الأديان. وشدد على أن الأمر لن يكون مقصورا على الاهتداء 
إلى حقيقة في الأديان غير المسيحية, بل إن الغرب أمامه الكثير الذي يتعين عليه أن 
يتعلمه من الشرق؛ مثال ذلك مبدأ البوذية عن التسامح الذي قابل بينه وبين محاكم 
التفتيش في ظل الكاثوليكية. وصادفت هذه النظرة العالمية تعبيرا ريما أكثر اكتمالا 
في كتابات صمويل جونسون (1887-1877): وهو مفكر ترانسندنتالي ارتد. مثل 
أميرسون. عن العمل قسيسا في الملة المسيحية الواحدية. وبدأ بعد ذلك يعظ من 
كنيسة منزهة عن الانتماء إلى طائفة. حيث طرح ما سماه «الدين العالمي». ولم يكن 
في أمريكا وقتذاك من يضارعه من حيث إحاطته بالفكر الشرقي. وبدأ في عام 
”7 في إصدار سفر ضخم من ثلاثة مجلدات عنوانه «أديان الشرق وعلاقتها 
بالأديان العالمية». ودعا فيه إلى فكرة الهوية الأساسية لجميع الأديان. وتستند هذه 
الخطة إلى رؤية تطورية كبرى تقضي بأن ننظر إلى جميع أديان العالم باعتبارها جزءا 
من عملية تطورية انطلاقا من الأسطورة البدائية على الطريق إلى دين عالمي. وإن 
هذه العملية التي تردد صداها بوسائل أخرى عند هيفل كانت تجليًا لازدهار واكتمال 
الروح الإلهي. وتضمنت كتابات جونسون مؤشرا قويًا يفيد بأن المسيحية وليست 
الهندوسية أو البوذية. سوف ترسي آخر الأمر أسس هذا «الدين العالمي». بيد أن 
مذهبا مسيحيًا هو الذي سيطرأ عليه تحول جذري بفضل تلاقيه التاريخي مع 
الشرق. وسيكون تحولا ثوريًا «يبدو معه الانتقال من اليهودية إلى المسيحية حدثا تافها 
عند المقارنة به» (جونسون 14175: 071 50 


التنوير الآتي من الشرقا 
نهاية القرن (*) 

ألمحت مناقشتنا لعلم كل من كلارك وجونسون إلى الاتساع العظيم لنطاق 
الاهتمام العام بالفكر الشرقي. خاصة الفكر البوذيء خلال العقود الأخيرة من 
القرن التاسع عشر. وسوف أعرض في ختام هذا الفصل معالم عدد من العوامل 
التي هيأت دفعة مهمة لهذا الاتجاه. شهدت هذه الفترة أولا موقفا أكثر إيجابية 
تجاه البوذية البازغة, ويرجع ذلك إلى ما قدمه كل من ماكس موللر وريس دافيد 
من رؤية جديدة لمفهوم النيرفانا (*'). والجدير ذكره أن التحول في فهم هذا 
المفهوم البوذي المحوري لم يكن مسألة اهتمام علمي محض. بل إنه ساعد على 
تحويل الاهتمام إلى ما تنطوي عليه البوذية من إمكانات للخلاص من دون النظر 
إلى خصوصياتها الفلسفية. فضلا عن أنها مهدت السبيل لقبول فكرة صلتها 
الوثيقة بالمتطلبات الدينية والروحية للفرييين على نطاق واسع جدا. 

والحقيقة أن أول من عبر بالكامل عن هذا الموقف الجديد لم يكن عالما 
مستشرقاء بل صحافيًا وشاعراء وهو إدوين أرنولد .)11١1-١475(‏ وحري أن 
نشير إلى أن ملحمته الشعرية «نور آسيا». المنشورة لأول مرة عام 1419: صدرت 
في الوقت المناسب تماما لاستثمار النهج العلمي المتغير تجاه البوذية. وقدمت في 
الوفت نفئسه صورة عن بوذا وتعاليمه 00 نحو يتسق تماما مع روح التفاؤل 
المتنامية في أواخر العصر الفيكتوري !*'). وعبرت كذلك عن تنامي النزعة 
التعددية والنزعة التلفيقية في تلك الأيام. ونلحظ أنها لم تواجه مباشرة الديانات 
المحلية الأصلية. بل ساندت الاعتقاد المتعاظم بأن الحقيقة تتكلم بلغات كثيرة, 
وأن الحكمة الروحية ليست حكرا على الملسيحية. وحققت القصيدة نجاحا 
استشائيًا سواء في أوروبا أو في أمريكا. وبيع منها قرابة المليون نسخة. كما 
ترجمت إلى ست لفات. وظلت بمنزلة العمل الكلاسيكي على مدى ثلاثين عاما 
ومن أحسن الكتب مبيهما في عصرها. إضافة إلى هذاء تحولت إلى أوبرا وإلى 
(*) فان دو سييكل 6ا©12؟ 06 138. أو نهاية القرن: تشير العبارة عادة إلى السنوات من 165٠‏ وحتى 
4 في أوروباء وتتضمن ما يفيد توقع فترة انحلال بعد سنوات الرخاء أو بعد العصر الجميل 13 
عناوهم مااع في نهاية القرن التاسع عشر. واقترن التعبير في فرنسا بالدلالة على أنشطة في 
أوساط ثقافية في باريس وبروكسل لفنانين مثل لامارميه وحركات رمزية وأعمال أدبية [أوسكار 
وايلد]. أي ارتباط العبارة بالحركتين الفنية والجمالية. وتشير العبارة بوجه عام إلى مزيج من مشاعر 
التشاؤم المقترن بالوفرة أو ما تنذر به الوفرة من نهاية والتحول إلى مرحلة التحلل. وكأن بلوغ القمة 
نذير بالانحدار والأفول؛ أي نذير بتغير جذري وشيك. وهذا ما لم تشهده سنوات المرحلة؛ بل شهدته 
أوروبا بعد الحرب العالمية الأولى [المترجم]. 
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مسرحية وإلى قطعتين موسيقيتين غنائيتين (كانتاتا) وأيضا إلى فيلم سينمائي. 
وكتب عنها كثيرون عروضا تمتدحها. ونذكر كمثال عرضا كتبه أوليفر وندل هولمز 
الذي رأى أنها جديرة يوضعها في مصاف العهد الجديد. وكتب عنها ريتشارد 
هنري ستودارد ورأى أنها تضارع في نظمها شعر روسيتي وسوينبرن (انظر 
بييريس .)18:147١‏ وتعرضت كذلك لنقد شرس خصوصا من بين صفوف رجال 
الدين الذين رأوا في القصيدة خطرا مشؤوما. لذلك نجد دبليو. سي. ويلكينسون 
يصف أرنولد بأنه «معاد للمسيحية». ويدين روبرت مونكريف الكتاب بأنه «جلب 
كآبة من أشد الأنواع ونا » (الاقتباس من ألموند .)١:١19444‏ واستشعر عالم 
الإلهيات صمويل كيلوغ غضبا شديدا دفعه إلى تسطير كتاب بأكمله لدحض 
القصيدة تحت عنوان «نور آسيا ونور العالم». حيث أكد الحاجة إلى مكافحة 
«التهديد البوذي» (95:18440ا؟). 

وإن الأهداف التي قصد إليها أرنولد في كتابته للقصيدة «استوحاها من واقع 
رغبة راسخة في الوصول إلى تفاعل معرفي أفضل بين الشرق والفرب». وثارت 
تساؤلات حول معتقداته هو الخاصة؛ وعن مدى التزام أرنولد شخصيًا بالبوذية. 
ولكن حسب قول كاتب سيرة حياته «فإنه لم يعتبر أبدا إعجابه بالبوذية متضمنا 
أي إنكار للمسيحية. ولم يحدت أبدا أن تصور أن بالإمكان إنقاص الحقيقة عن 
طريق اقتسامهاء (رايت 14017: .)٠١17‏ وإن الشيء الواضح أنه كان ممثلا رائعا 
لجماعة متزايدة العدد من أصحاب الفكر الليبرالي الذين آمنوا بأن الحقيقة 
الإلهية يمكن أن نجدها في ديانات كثيرة؛ حتى إن ظلت المسيحية أهم وعاء لها 
وآثره لدينا. ولمد كان أرنولد أبعد ما يكون بأي معنى من المعاني عن أن يكون 
متعصبا وو أصوليًا دينيًّاء وإنما كان في الحقيقة جزءا من الطليعة 
الفكرية/الليبرالية خلال الفترة الأخيرة من العصر الفيكتوري. إذ ربطته علاقات 
صدافة مع كل من داروين وهكسلي وهريرت سبنسر وجون ستيوارت مل. وكانت 
هذه الطليعة تؤلف الجناح التقدمي الراديكالي للحياة الثقافية الفيكتورية. ولقد 
كان أرنولد واعيا تماما بواقع السجال الدائر بشأن كثير من القضايا التي تمثل 
توازيات في حياة وتعاليم كل من بوذا والمسيح. وأسهمت قصيدته من دون شك 
في ظهور المناخ الفكري الذي آثر التزام نهج أكثر إنصافا وموضوعية مع أديان 
العالم. والجدير ذكره أن هذا التغير واسع النطاق جاء تحديدا في اللحظة التي 
بلغ فيها التوسع الاستعماري الغربي - والبريطاني بخاصة - ذروته. وكذلك في 
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الوقت الذي بلغت فيه جهود التبشير المسيحي أوجهاء من حيث الثقة بالنفس 
والإيمان بحتمية الانتصار. وأدى هذا كله إلى أن أثارت شعبية قصيدة أرنولد 
افتماما واسعا باغتيازها ظرقا ضعن تيان معان يتاهض المزاج السناكن المشيع 
بروح الظفر الغربي. 

ويمثل ظهور الجمعية الثيوصوفيةآ*). ونموها السريع؛ دليلا آخر على التأثيرات 
الراديكالية للاستشراق في أواخر القرن التاسع عشر. تأسست هذه الجمعية عام 
60»: وأسستها مدام بلافاتسكي؛ وهي من أصول نبيلة روسية. وشاركها كولونيل 
أولكوت (1877-/1107). وهو محام أمريكي خدم في الحرب الأهلية. ويمكن تتبع 
مصطلح الثيوصوفية تاريخيًا بدءا من تراث الأفلاطونية المحدثة والغنوصية وحتى 
فورفير فيلسوف القرن الرابع. واعتزم أولكوت وبلافاتسكي إثبات وجود روابط بهذا 
التراث؛ ومن ثم يكون هذا سبيلهما لتحديد خصائص حركتهما الجديدة والقول بأن ثمة 
حقيقة كونية جديدة تمثل الأساس لجميع تراثات الأديان. وبعد أن شاركا خلال فترة 
باكرة من حياتهما في الإيمان بقوى خارقة للطبيعة وإمكان التعامل معهاء والذي كان 
اتجاها سائداء تحول اهتمامهما تجاه الشرق؛ وساعدهما هذا التحول على التزود بإطار 
فلسفي لممارساتهما الروحانية. وفي عام /141 سافرا معا إلى الهند وسيلان. وهما 
البلدان اللذان أصبحا مركزين مهمين لأنشطة الجمعية. وقويلا بحفاوة بالغة في سيلان 
باعتبارهما من أبطال البوذية. واعتنقا البوذية بعد وصولهما بفترة وجيزة: ولعلهما أول 
أوروبيين يفعلان ذلك. ويعبر عن هذا عالم الدراسات البوذية إدوارد كونزء فيقول: «فجأة 
وعلى غير توقع: إذ بييبضع أعضاء من أبناء الجنس المهيمنء من رجال ونساء بيض من 
روسيا وأمريكا وإنجلترا؛ أصبحوا من أصحاب النزعة الثيوصوفية. وظهروا بين أبناء 
شعب الهند وسيلان ليعلنوا عن إعجابهم بحكمة الشرق القديمة» (151/0: .)3١١‏ 

وصاغت بلافاتسكي الرسالة المحورية للثيوصوفية في عدد من الكتب؛ من بينها 
«إيزيس بلا قناع» (1417/7) و«العقيدة السرية» (1888). وتمثل هذه الرسالة في 
جوهرها إحياء لفكرة «الفلسفة الدائمة» 6562013م 112م511050م: ويمكن إيجازها 
في القول بالاعتقاد أن جميع الظواهر تفيض من المبدأ الخالد الواحد؛ وهو ميدأ 
روحي في جوهره ويتجلى على أوضح وجه في الأرواح الفردية المستنيرة. والتحمت 
كتاباتها أكثر فأكثر بالأفكار الشرقية, وأضحت في النهاية مزيجا من الفيدانتا 
الهندية والبوذية والفلسفة الغريبة الغريية. فضلا على امتزاجها بالأفكار التطورية 


(*) المؤمنة بالحكمة الكشفية اللدنية [المترجم]. 
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العصرية. ورغبة منها في تحديد معتقداتها بعبارات آسيوية: اضطرت إلى أن 
تستخدم على نطاق واسع أفكارا من مثل المايا والكارما والتقمص والتأمل. وتعتبر 
الجمعية الثيوصوفية هي المسؤولة عن إدخال هذه المصطلحات في العامية 
الأوروبية. ولكن. بينما كانت بلافاتسكي تدعو إلى فلسفة كونية؛ نظرت إلى 
المسيحية كمؤسسة اجتماعية نظرة ازدراء ونحت عليها باللوم لأنها باحت بالحقائق 
السرية المضنون بها على غير أهلها والتي لحسن الحظ حافظ عليها الشرق. لهذا 
فإن على الغرب واجب الاتجاه إلى الشرق ابتغاء استعادة مصدر الحكمة الصادقة. 
وسادت نظرة ترى أن الثيوصوفية تسيء التعبير عما ادعته المصادر الشرفية: 
وأن الجمعية. ومنذ أيامها الأولى. واجهت من انتقدها على أساس أنها قدمت 
تفسيرا شائها للتعاليم الشرقية. ورآها البعض تروج صورة متفرية في جوهرها 
للحكمة الشرقية التي صيفت فقط بهدف أن تكون أداة لإشاعة الأفكار 
والممارسات الخاصة بعقيدة الإيمان بالقوى الخارقة والسيطرة عليها وقد 
أحاطت كل هذا بجدار من السرية والفموض. مثال ذلك أن ماكس موللر. الذي 
اعترف بالنفوذ الواسع للجمعية. رفض كنتابات بلافاتسكي باعتبارها غير علمية؛ 
خصوصا لإخفاقها في التمييز الواضح بين الفيدانتا والبوذية. ورفض فكرة أن 
للبوذية صورة سرية ومؤمنة بالقوى الخفية والسيطرة عليها. والجدير ذكره أن 
رينيه جونيون كان من أقسى منتقديها في القرن العشرين. ودانها صراحة 
بتزييف البوذية. وكذلك سي. جي. يونغ الذي اتهم الثيوصوفية بالمزج بين الشرق 
والقون زاخل مركي يتغل التسماك الفردية المسيزة لكل كرات على بحدة:وشقالت 
من اتهم بلافاتسكي نفسها بالعنصرية. وها هو المؤرخ جيمس ويبء الذي رفض 
أي ادعاء بأنها شخصيًا أو من حيث نشاطها معادية للسامية؛ يوافق على أن 
كتاباتها هيأت فرصة «للتسليم سلبا ببعض عناصر الأسطورة العنصرية التي 
بدأت تروج وقتذاك» :1917١(‏ 7717). وأيّا كان الأمرء فإن التعاليم الثيوصوفية 
وكذا انفتاحها على دروب متباينة إلى الحقيقة؛ وتأكيدها على التطابق الأساسي 
لتراثات الأديان الكبرى كل هذا يمثل من نواح كثيرة تحديا راديكاليًا للمواقف 
الدينية الأصولية (الأرثوذكسية). وتمثل أيضا قي محاولتها بناء فلسفة توفق بين 
الاكتشافات العلمية الحديثة وتراثات الحكمة القديمة. واستهوى هذا النهج 
قطاعا واسعا من المثقفين الغرييين والهنود على السواء. فضلا على هذا فقد 
أصبح مألوفا رفض الجمعية الثيوصوفية باعتبارها أداة لنشر وترويج ممارسات 
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خرافية بل واحتيالية تؤمن بقوى خارقة للطبيعة تسيطر عليها. ولكن يتعين. مع 
هذا كله ألا يفيب عن الأذهان أن هذه الفترة شهدت بعدا فكريًا قويًا في النزوع 
إلى الإيمان بالقوى الخارفة للطبيعة والتعامل معهاء وهو البعد الذي أخذه مأخذا 
جادا أعضاء المجتمع العلمي والفئات المتعلمة عموما. 

والذي لا ريب فيه أن الحركة الثيوصوفية من خلال أنشطتها المختلفة 
ومشوراتها العديدة أثبتت فعاليتها الكبيرة في ترويج الأفكار الفلسفية والدينية 
الآسيوية في الغرب. مثلما شجعت الحوار بين الشرق والغرب. وبلغت أوجها مع 
مطلع القرن بحيث بات بإمكانها أن تزهو لافتتاح أكثر من ٠٠١‏ فرع لها في الهند 
وأوروبا وأمريكا. وبلغ عدد أعضائها بحلول عام أكثر من 10 ألف عضو. 
وانحسر نفوذها كثيرا على مدى القرن العشرين. ويرجع ذلك جزئيًا إلى خلافات 
وانقسامات داخلية. بيد أن تأثيرها. على الرغم من هذاء ظل محسوسا في دوائر 
كثيرة. مثال ذلك كان لها تأثيرها المهم في تأسيس جمعيات بوذية استمدت منها 
إلهاماتها الأولية عن الثيوصوفية حتى على الرغم من جنوحها بعيدا عن هذا 
المصدر في اتجاه تأويل «أكشر نقاء» للبوذية. والجدير ذكره أن العمل التبشيري 
الذي قام به كريشنا مورتيء الذي جيء به أصلا إلى الفرب واستن طريقه عن 
طريق الجمعية. حقق فبولا شعبيًا بالفاء ويحدثنا عنه جاكوب نيدهام فيقول «لن 
نجد فيلسوفا أو معلما أو شاعرا في عصرنا جذب احترام أكبر عدد من الناس 
خلال فترة وجيزة كهذه (1917: .)١6١‏ وثمة وجه آخر مهم للحركة؛ ليس معترفا 
به دائماء ويتمثل في واقع تأثيرها الكبير على الحركة الحديثة للأدب والفن. 
وسوف نعود إلى هذه العلاقة في الفصل التالي. 

ويجب أن نذكر أيضا حقيقة مؤداها أن الجمعية الثيوصوفية حققت لنفسها 
شهرة واسعة في شبه القارة الهندية: وأنها لم تسهم فقط في ميلاد ثقافة مناهضة 
استشراقية داخل السياق الغريي. بل ساعدت موضوعيًا في إحياء الوعي الذاتي 
والاحترام الذاتي الهندي والبوذي داخل آسيا ذاتها. ولا يزال اسم كولونيل أولكوت 
مرتبطا في سيريلانكا الحديثة بإحياء البوذية في أواخر القرن التاسع عشر في 
ظروف طمستها سياسات الحكومة الاستعممارية للتبشير بالمسيحية. وساعدت 
الجمعية في تأسيس جامعة الهند في بيناريس عام 1517 . وكان هدفها الرئيسي 
من ذلك الحفاظ على الترات الثقافي للهند . واستطاعت بنفوذها مساعدة دهارما 
بالا أناجاريكا على تأسيس جمعية ماها بودهي عام 1841 التي أدت دورا مهما من 
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أجل أن تستعيد البوذية أماكنها المقدسة. وثمة دور آخر له أهمية تاريخية أوسع 
نطافا أنجزته الحركة الثيوصوفية. وذلك بمساعدتها على تغيير التوجه الفكري 
للشاب مهندس غاندي. بحيث يتوجه صوب الجدور الهندية. وتشجيعه على استعادة 
الكنوز الفلسفية للتراث الهندي. وقامت بدور مهم في هذا الشأن آني بيسانت, 
وهي اشتراكية فابية إنجليزية. خلفت أولكوت رئيسة للجمعية الثيوصوفية عام 
. وهي التي قدمت إسهاما مهما في سبيل ظهور حركة استقلال الهند؛ 
وعملت لفترة فصيرة رئيسة لحزب المؤتمر القومي الهندي. 

والجدير ذكره أن الباحث الهندي نيراد شودهوري حين كتب إن 
«مساهمات المستشرقين الأوروبيين مع الحركة القومية الهندية أصبحت 
موضوعا يعترف به الجميع» إنما كان في ذهنه أولا وأساسا الجمعية 
الثيوصوفية (191/4: ١1؟)‏ (1). 

ويمكن النظر إلى النزعتين التلفيقية والدولية للجمعية الثيوصوفية 
باعتبارهما تحديًا للهيمنة الفكرية والثقافية الفربية مع نهاية الفترة 
الفيكتورية. كذلك الحال أيضا بالنسبة إلى برلمان الأديان العالمي المنعقد في 
شيكاغو 1858 الذي يشكل استكمالا للمعرض الكولومبي العالمي المنعقد هناك 
خلال العام السابق. وواضح أهمية الدلالة الرمزية لهذين الحدثين في 
تتابعهما. إذ بينما أحداث عام ١897‏ احتفت عن وعي بتفوق الغرب سياسيًا 
وتجاريًا فإن البرلمان العالمي للأديان ساعد على إظهار المواقف والتوقعات التي 
تقتصف من وجهة نظر الغرب بالقلق العميق. ولقد تشكل اليرلمان حقيقة من 
ناحية؛ وكما يقول أحد المؤرخين؛ بدافع أقوى للتبشير المسيحي وكذا نتيجة 
جرعة قوية من هوس الظفر والانتصار الأنجلوساكسوني (سيفر ”1587: 7). 
وجدير بالإشارة أن الكنيسة الإنجيلية رفضت المشاركة على أساس أن تشكيل 
البرلمان يفيد ضمنا مساواة غير مقبولة بين المعتقدات. ومع ذلك. كان موجودا 
منن البداية دافع مثالي قوي شجع عقائد العالم لكي تستهل نوعا من الحوار, 
ولكي تعمل في اتجاه نظرة أكثر عالمية وأقل طائفية من النظرة السائدة في 
العالم الفربي. وضم المؤتمر قرابة ٠٠١‏ مبعوث يمثلون خمسا وأربعين ملة. 
وكان من بين هؤلاء ممثلون من اليابان والصين وسيام والهند وسيلان 
ومبعوتون عن الهندوسية وعن بوذية ثيرافادا: وهما سوامي فيفكاناندا 
وأناغاريكا دهارمابالا. وأثبت هؤلاء بلاغتهم وإخلاصهم وحققوا بخاصة 


التنوير الآتي من الشرق 


نجاحا بارزا في إثارة انتباه مستمعيهم إلى مدى السمو الروحي والفلسفي 
الذي تتميز به الأديان الآسيوية. وأبدى الحضور استجابة حارة لهذين 
الشخصين وللحضور الآسيوي بعامة. وجاءت استجابتهم رد قعل للشخصية 
الانفعالية الكبيرة التي اقتضتها المناسبة. ولكن سرعان ما تلاشى هذا كله 
على المدى القصير. بيد أن البرلمان حقق؛ على المدى الطويلء أثره الواضح في 
الرأي العام الأمريكي؛ وأحدث موجات استمرت زمنا طويلا بعد انتهاء 
الحدث. وتؤلف رسالته معلما مميزا لتطورات استشراقية مهمة مقدر لها أن 
تزدهر على مدى القرن التالي. 

ولم تكن روح المصالحة العالمية بعيدة عن أهداف البرلمان. ذلك أن الذي أوحى 
بالحدث هو تشارلز كارول بوني. وهو محام من شيكاغو وعضو كنيسة 
سويدينبورجيان: وساعد على أن تضم وقائع المؤتمر موضوع المثال الأعلى 
للتفاهم والتسامح على الصعيد الدولي. وهو أيضا الذي تحدث في كلمة الافتتاح 
عن شروق «شمس حقبة جديدة للسلم الديني والتقدم... التي تيدد السحب 
السوداء للصراع الطائفي (الاقتياس من سيجر ”159: .)١١‏ وسبق أن رأينا أن 
فكرة شكل من التقارب بين الأديان» أو ربما تطوير دين عالمي. كانت قد بدأت 
تتشكل في أذهان البعض مع نهاية القرن. ومن ثم فإن أي تأملات من هذا النوع 
وما تنطوي عليه من أصداء لأفكار ليبينتس يمكن النظر إليهاء باعتبارها دورة 
تصاعد الاستكشافات الاستشراقية التي بدأت منذ ٠٠١‏ سنة. ويمكن اعتبارها 
كذلك تطورات استبافية مهمة في حوار الشرق - الغرب الذي سيجري على مدى 
القرن التالي» وهي تطورات. كما سوف يبين لنا في القسم التالي؛ أحدثت ردود 
أفعال على نطاق واسع داخل الأوساط الفكرية "'). 


الجزء الثالث 
الاستشتراق في القرن العنترين 


مجالات بحث متعددة 
وخلميات تثمقافية كثيرة. 
خلال فترة باكرة من القرن؛ 
الاستعانة بالأفكار الشرقية 
لموااجهة قضايا العصر 
الكبرى من مثل الصراع 
الدولي والتحلل الروحي. إذا 
بخطاب الاستشراق في 
مرحلة تالية يوضع هو نفسه 

المؤلف 


لقا الشوق - الغرب 
في القون العشوين 


أوجز روبرت موسيل في روايته الرائعة 
التى لم تكتمل «الإنسان العاطل من الصفمات 
المميزة» الروح الثائرة التي تجلت واضحة مع 
مطلع القرن. ووصفها بأنها أشبه «بالحمى 
التي تتقد نارا». والتي انفجرت في أوروبا. 
إنها وباء ثقافي حمَيقي «بحيث لا أحد يعرف 
على وجه الدقة والتحديد ماذا في الطريق. 
ولم يكن في مقدور أحد أن يقول ما إذا كان 
هذا فنا جديداء أو إنسانا جديدا. أو أخلاقا 
جديدة:؛ أو ربما إعادة ترتيب مشوشة 
للمجتمع» (15605: 16). وواضح أن التطورات 
داخل الاستشراق التي سردناها مع نهاية 
الفصل الأخير تستبق بجلاء هذا المزاج 
الشكي والتغير والتجديد . ومن ثم فإن هدفنا 
في هذا الفصل هو تحديد معالم الطريق 
الذي مضت عبره القضايا والأفكار الرئيسية 
التي وضحت على مدى القرون الماضية خلال 
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لقاء الشرق والغرب. وكيف وصل هذا إلى درجة جديدة من الشدة خلال 
القرن العشرين. ونهدف كذلك إلى تحديد مواضع هذه القضايا والأفكار 
داخل جماع البنية متعددة النغمات للحياة الثقافية خلال هذه الفترة. 
لهذا فإن الفصول البافقية من هذا القسم من الكتاب سوف تدرس 
بتفصيل وتدقيق أكثر كيف تجلت هذه التحولات في أريعة مجالات من 
النشاط الفكري. 


«الحمى الموقدة» التى أصابت القرن 

ثمة عدد من العوامل تساعدنا على تفسير «الحمى الموقدة نارا» التي 
حدثنا عنها موسيل. يمكن القول بمعنى عام أن نهاية القرن التاسع عشر 
ومطلع العشرين شهدا إعجساسا متزايدا بالتحرر من أوهام معتقدات خاطئة 
سادت بين الأوروبيين الذين تثقفوا على المثل العليا العقلانية للتنوير والإيمان 
الفيكتوري بالتقدم. واقترن هذا بوقوعهم أسرى أفكار عن التحلل 
والانحطاط. وكذا الرغبة في استكشاف بحار فكر جديدة وغريبة. 
واصطلحت عوامل كثيرة على خلق مزاج السخط إزاء ما تهيئه الحضارة 
الغربية من راحة ووعود . وندكر من هذه العوامل سرعة التقدم ذاتهاء والتحول 
السريع من التكوينات الاجتماعية والاقتصادية"إلنْ,التكوينات الحديثة؛ ونشوء 
فلسفات مادية تستلهم العلم؛ والتراخي المطرد لقبضة المعتقدات والطقوس 
الدينية القديمة. وطبيعي أن شجعت هذه العوامل أيضا على البحث عن بدائل 
أكثر إشباعا ودلالة هادفة. 

وكانت هذه الفترة. كما تصورها موسيلء فترة مكابدة فكرية تدور حول 
طائفة من الأفكار والحوارات من بينها حركات من مثل الوضعية والتحليل 
النفسي. وقضايا من مثل الداروينية الاجتماعية وتحسين النسل ونظريات 
فنية وأدبية مقترنة بالرمزية والتعبيرية ومجموعة متباينة من المعتقدات 
تتراوح ما بين التولستوية والفاغئرية وحتى الوشنية الجديدة: ومعتقدات 
الإيمان بالقوى الخارقة التي يسخرها الإنسان. وارتفع مع مطلع القرن 
صوت قوي مؤثر هو صوت فريدريتش نيتشه الذي أسهم يقينا في صياغة 
عملية التحرر من الوهم المتزايد إزاء المثل العليا الغريية الرسمية. ولم تكن 
هذه المثل العليا خاصة بالمسيحية فقطء بل وبكل مهام التنوير في شأن 
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التقدم والعقلانية العلمية. واستلزمت عملية التحرر من الوهم هذه أيضا 
تشجيع الدافع نحو استكشاف قيم جديدة ونظرات إلى العالم جديدة. ولنا 
في إطار هذا السياق العام أن ننظر إلى الاستشراق باعتباره إحدى 
الاستجابات التفاعلية الكثيرة مع القوى الثقافية القلقة التي تمثل معلما 
مميزا لبداية هذا القرن المضطرب. واشتمل هذا العصر على الكثير من 
الهموم الثقافية والفكرية التي تحتل أعمق الأعماق. ونذكر من بينها 
العنصرية والقومية والعلم بعد نيوتن والتحليل النفسي ونزعة الحفاظ على 
البيئة والنسوية. ويمكن تتبع تاريخ هذه القضايا جميعها أو الرجوع بها إلى 
هذه الفترة المئؤسسة وكيف أن جميعها بطريقة أو بأخرى شكلت تداعيات 
مرتبطة بالاستشراق وتمثل تحديًا جديدا. وسوف يتضح لنا كيف أن هذه 
العلاقات كانت كثيرا مثمرة وشجعت على الارتباط الخلاق للفكر الشرقي 
بمجالات عديدة مثل الفلسفة وعلم الإلهيات وعلم النفس. ونجد من ناحية 
أخرى أن هذه التداعيات. وبخاصة ما يرتبط منها بنزعة الإيمان بالقوى 
الخارقة وتعامل الإنسان معها. وكذا التيارات الخفية الغامضة للفاشية؛ كل 
هذا أثيت أنه دون مستوى التنويرء بل وكثيرا ما أسهم في ما بدا أحيانا 
قصورا سلبيًا للاستشراق خلال هذا القرن. 

ويلاحظ أن هذه القوى الثقافية القلقة اكتسبت قوة الفعل من إعصار 
حقيقي انطلق خلال هذا القرن. ودفعت في الفصل الثاني من هذا 
الكتاب بأن العالم الحديث كله عاش تحولات ثقافية واجتماعية وفكرية 
تولد عنها إحساس عميق بفقدان اليقين وإحساس بالقلق. وهذا هو ما 
عبر عنه البعض بمصطلح مثل «الأنوميا» 2001012: أي تشوش القيم 
والفكرء أو مصطلح الاغتراب و«العقل الشريد» الذي لا وطن له. وأخضى 
هذا كله إلى نتيجة رئيسية وهي الشك في المعتقدات والقيم التقليدية 
والقول بنسبية كل الآراء والنظرات عن العالم. واكتسبت هذه العوامل 
أهمية ودلالة أوسع نطاقا وأكثر حدة خلال القرن العشرين الذي شهد 
كشرة من المذاهب العقائدية. وهنا تجلت مخاطر وصراعات مقترنة 
بعملية الاختيار. وأضحت هذه قضية ذات أهمية أساسية في الحوارات 
الثقافية والفكرية. واضطررنا خلال هذا القرن إلى التصدي ليس فقط 
لما تجلى من تحول وتعدد في الثقافات والمؤسسات - وإن كان في الوقت 
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نفسه وضعا مثيرا للفكر وحافزا للإلهام ‏ ولكن التصدي أيضا لحالة 
غير مسبوقة من التمزق والتفكك أصابت طرق التفكير التقليدية فضي 
شأن العالم والقيم قضلا على موضوعات أخرى ذات أهمية قصوى. 
وأهم ما عاناه القرن هو الانهيار الجمعي للسلطة المرجعية الروحية 
وأزمة الاعتقاد الديني. وإذ كان هذا قد عبر عن نضج العوامل التي 
نبتت بذرتها الأولى في الغرب منذ التنوير. إلا أنها أفضت إلى نتائج 
ثقافية غير مسبوقة شهدتها الأيام القريبة. مثال ذلك التأثيرات 
العلمانية التى جسدها نيتشه في وصفه الموجز والمعبر بقوله «موت 
الرب»: وكان لها أثراها التحريري والانعتاقى من نواح كثيرة. ولكنها أدت 
أيضا في الوقت نفسه إلى وهن مفاجيّ أصاب الإطار الداعم للتراث 
المسيحي الذي خلف إحساسا عميقا بالضياع والحيرة. 

إن هذه المواجهة القلقة المضطرية. فضلا على ما سمحت به من 
تحلل من تقاليد الغرب. هيأت الفرصة. بل شجعت على المزيد من 
الاستكشاف وقد يقول البعشيالمزيد من الاستثمار ‏ في مجال 
الفلسفات الشرفية. وسادت نظرة تفيد بأن رؤى الغرب الخاصة عن 
العالم أضحت غير فاعلة ولا مجدية. وأدى هذا الموقف إلى بحث 
استثنائي في الشرق وفي غيره عن بدائل أكثر مصدافية. ولكن بينما 
كان تلافقي الشرق والغرب في القرون السابقة محصورا في نطاق أمور 
فكرية قليلة نسبيًاء فإننا مع مستهل القرن العشرين أصبح في وسعنا 
مشاهدة آثار هذا التلاقي تتزايد وتتضخم باطراد وتتناول نطاقا أوسع 
كثيرا من الجهود الثقافية والفكرية ابتداء من قضايا بحث دينية عامة 
وحتى البحوث الأكاديمية. 

ولكن يتعين أن ننظر إلى هذا التورط المتشعب مع الشرق في ضوء خلفية 
التوسع الاستعماري للقوى الأوروبية. إن المصالح الفرنسية والبريطانية 
استقرت تماما في آسيا خلال القرن التاسع عشر. ولكن التأتير الثقافي 
الكامل لهذه التطورات على العقل الأوروبي يتجلى أكثر ما يتجلى وضوحا في 
القرن العشرين: سواء في سياق النمو والاندماج السريع لهذه المصالح 
والاهتمامات خلال النصف الأول من القرن. ثم انهيارها وتفككها خلال 
النصف الثاني. ويمثل هذا جزئيًا تجسيدا لعملية نمو الاتصالات التي جاءت 
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نتيجة مترتبة على جهود التوسع الاستعماري الذي لم يشجع فقط على المزيد 
من تورط الشعوب الأوروبية مع معتقدات وممارسات ثقافات بعيدة عنهم: بل 
سهلت أيضا استكشاقات الباحثين والمفكرين. وإذا تأملنا ما حدث على 
مستوى أعمق نجد أنه أسهم في تأصيل الحس بالشرق من حيث هو الآخر 
المقابل وبالفارق الثقافي المميز له عن الغرب. وأوحى هذا الفارق بمواقف 
مقابلة تنطوي على شهور بالازدراء والإجلالء مما أكد للبعض مشاعر التفوق 
الأصيل للحضارة الغربية, وأكد لدى آخرين الحاجة إلى أن نستمد من 
التقاليد والتراثات القديمة الشرقية خصائص يفتقر إليها الغرب بوضوح. 
ونجد من ناحية أخرى أن العامل الاستعماري أسهم في توليد شهعور بالقلق 
المصبوغ بالشعور بالذنب نجاه الشرق. وشجع هذا على توليد استجابات 
فكرية متباينة تتراوح ما بين تأملات نظرية شاملة في شأن فلسفة كونية أو 
دين عالمي. بل كانت حتى أبسط المقترحات وأكثرها تواضها تدعو إلى تشجيع 
الحوار التأويلي (الهرمنيوطيقي). ولكن نلحظ في أي من الحالتين أن 
فلسفات الشرق التقليدية انجذبت أكثر فأكثر على طريق التفاعل مع التراثات 
الفكرية الغربية وأسهمت في إثارة وتضخيم سلسلة من القضايا السجالية في 
عديد من المجالات المتباينة. 
أمواج جديدة تتدافع من الشرق 

إذنء تؤلف التحولات السياسية والاجتماعية في القرن العشرين سيافا 
مهما نفهم في إطاره النمو الوافر الخصيب على نحو فريد للمشروع 
الاستشرافي خلال تلك الفترة. بيد أنه. مع هذاء في وسعنا أن نتبين من نواح 
كثيرة مظاهر اتصال بالحمية السابقة والطرق التي نم من خلالها إنجاز 
الاهتمامات والمواقف التي تميزت بها القرون السابقة على مدى فترات أحدث 
عهدا. إن الاهتمام بالبوذية الذي ازدهر أول ما ازدهر في منتصف القرن 
التاسع عشر اكتمل نضجه وبلغ غايته في أيامنا نحن. وإن بوذية ثيرافادا التي 
استهوت كثيرا النوازع العقلانية والإنسانية للقرن التاسع عشر على ضفتي 
المحيط الأطلسي استمرت لتقدم كلا من الدرب الروحي والحافز الفكري 
للكثيرين الذين رفضوا الجوانب الترانسندانتالية للتعاليم المسيحية. وتعل 
الشيء المهم في هذا الصدد هو تأسيس الجمعيات البوذية في ألمانيا وإنجلترا 
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في عامي ”1107 و5١14‏ على التوالي. وساعدت هنا وهناك على رواج الأفكار 
والممارسات البوذية حتى وإن جاء ذلك في هدوء وصمت ''). كذلك فإن الفكر 
والثقافة الصينيين. اللذين طال إغفالهما بل احتقارهماء استعادا بعد أفولهما 
خلال العصر الرومانسيء بعضا من جاذبيتهما الشعبية عن طريق سلسلة من 
ترجمات الشعر الصيني التي نهض بها آرثر والي .)١517-1١845(‏ ولقد كان 
لهذا الشاعر أثره العميق في الشعراء المحدثين من أمثال بيتس وإزرا باوند 
وأصبح من جديد موضوع اهتمام من جانب باحثي وفلاسفة الغرب. واكتسبت 
الهندوسية. خصوصا صورتها في فيدانتاء طعما واهتماما جديدين وحققت 
شعبية واسعة خلال القرن العشرين تجاوزت كثيرا ما حققته في العصر 
الرومانسي. واستهل عملية الإحياء هذه النشاط التبشيري الذي قام به 
سوامي فيفكاناندا )١11١5-١875(‏ الذي تميز بأثره القوي في أيامه. واستمر 
تأثيره بعد ذلك خلال القرن العشرين من خلال جمعية الفيدانتا التي أسسها 
عام 1844 بعد برلمان الأديان العالمي. 1 

ولكن فضلا على مظاهر الاتصال هذهء فإن نطاق أفكار وفلسفات 
الشرق التي سعى الغرب للتفاعل معها اتسع كثيرا جدًا خلال هذا 
القرن. وأوضح مثال هنا بزوغ المدارس الشمالية البوذية المهايانا داخل 
الوعي الفربي. ونعرف أن هذه المدارس صادفت رفضا خلال القرن 
التاسع عشر باعتبارها صورا متحللة وفاسدة للبوذية الأصيلة. وهنا 
نجد الدور الحاسم في هذا الشأن يرجع إلى جهود الباحثين من مثل 
لويس دو لا فاليه بوسان وإتيين لاموت. والجدير ذكره أن بوذية زن» من 
بين مدارس الماهايانا كان لها أكبر الأثر على الغرب. ونعرف أن الزن 
ظهرت في الفرب وقت انعقاد برلمان الأديان العالمي: بل وقبيل ذلك, 
وقتما زار اليابان الباحثان الأمريكيان أرنست فينولوسا ولانكاردو 
هيرن. وعقد الباحثان مقارنات بينهما وبين ثقافة الغرب. ولكن خلال 
فترة ما بين الحربين أسهمت كتابات دي. تي. سوزوكي في إيقاظ 
العقل الفربي وتنبيهه على عالم الزن الغريب. والساخر. وعقب هزيمة 
اليابان عام ١9146‏ وخفض الحواجز الثقافية بين اليابان والغرب, 
حققت كتابات سوزوكي أوسع انتشار لها ولقيت حفاوة بالغة بين 
صفوف الشعوب في أوروبا وأمريكا. وخلال قترة ما بعد الحرب. 
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خصوصا في أتثناء فترة التوهج الثقافي المقترنة بحركات البيتس 
والهيبيز التي انبثقت في الفغرب رغبة في التحرر الثقافي والإشباع 
الروحي. وأحس كثيرون بهذه الرغبة التي عجزت عن الوفاء بها 
المؤسسات العقيدية والتراتية الرسمية. ومن ثم لا غرابة أن تجد الزن 
في الغرب أرضا خصبة تترسخ فيها بكل ما تتصف به من نقاء جمالي 
وروحانية بعيدة عن الجمود العقائدي فضلاً عن وعدها بالتنوير 
الفوري ("2. ولعل ما يثير الدهشة أكثر ما حققته بوذية التبت من 
جاذبية, تنامت بسرعة كبيرة حتى اكتسبت شهرة واسعة في الغرب 
كيسة كم الفدين إلى التيت ونفي الدالاى الامنا وكثيرين من اتباعة 
الرهبان. والجدير ذكره أن تعاليم وممارسات مدارس بوذية التبت. 
وهي أكشر تنوعا وغرابة من نظيرتها اليابانية. وجدت تربة خصبة في 
الغرب. كما وأن استبصاراتها السيكولوجية أذهلت الباحثين الفربيين 
لما تنحلى به من مستوى روحي وفكري متقدم على نحو مثير. وعلى 
الرغم من أن بوذية التبت صادفت في الفترة السابقة احتقارا 
لاعتيارها انحرافا فاسدا عن تغثاليم بَوَدَا الأصلية. إلا أن المفكرين 
الغربيين شرعوا في الاهتمام بها والأخذ بها على نحو جاد . ويقول فضي 
هذا الصدد بيتر بيشوب لقد كانت لها فعالية إيجابية في ميلاد 
الفيزياء الجديدة والعلاج النفسي التأملي القاكم علن التشاغل 
الاجتماعي 'ام610]052/ز5م [615022م17305: وكذلك سيكولوجيا أعماق 
النفس أي اللاشعور لإع010طءلاوم طامءع2 (0), 

وربما تمثل الطاوية الصينية آخر موجة كبرى من موجات فلسفة الشرق 
التي غمرت العقل الغربي. وعلى الرغم من أن الطاوية معروفة منذ أن ذهب 
الجيزويت لأول مرة إلى الصين إلا أنها صادفت وبشكل منتظم رفضا في 
عصر التنوير باعتبارها خرافة شعبية وتحتوي على النزر اليسير الذي يفيد 
في بناء عقل العالم الغربي الحديث. ولكن عقب الترجمات الأولى لكل من 
جيمس ليغ وفي. إم. إليكسيف. واهتمام البعض من أمثال سي. جي. يونغ 
وآلان واتسء. بدأت خلال العقود الأخيرة تبرز من وراء الظل لتؤدي دورا 
مهما في تكوين مفاهيم جديدة جذريًا عن العقل والطبيعة. وحري أن نذكر 
هنا كلمات مارتن بالمر إذ يقول «استخدم المفكرون مصطلح الطاو لوصف 
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وتبرير مجموعة واسعة وشديدة التنوع من المواقف والأفكار البديلة بدءا من 
الكتب ذائعة الصيت «طاو الفيزياء». وحدى طاو تكتولوجيا الكومييوتر 
(فضلا على طاو البوه 2001 01 130 ع1) 0 ويستطرد ليزعم أن الطاوية 
بأسلوبها الذي ينطوي على التحدي وإثارة القلق لديها الكثير جدا لتقوله 
لثقافتنا عن النزعة الفردية وعن السلطة وعن التفكير الإشينىء. وعن المادية 
.00)0758-1١١1/:1995(‏ 

ونقعين أن نذكر أيضا أن الاستماغ باليوغا التانكرية (**) استهوق كشيرية 
فى السنوات الأخيرة, إذ رأوا فيه سبيلا إلى الشفاء النفسى. ويمثل مدرسة 
لا تبدي اهتماما كبيرا بالتأملات الميتافيزيقية, لكنها تقدم نهجا للتحول 
الشخصي على نحو يشمل البعدين البدني والروحي على السواء. وطبيعي أن 
استخدام العلاقة الجنسية وسيلة للاستنارة الروحية كان أحد أسباب ذيوعها 
وشعبيتها. ولكن فضلا على هذا تركز تعاليم التانكرا على تكامل الروح 
ملائمة دائما للأبعاد البدنية والعاطفية للوجود الإنسانى ("). 

والشىء الجديد أيضا أسلوب نقل الأفكار من الشرق إلى الغرب. 
كان الاستشراق في سنواته الباكرة مسألة نصوص ومتون في الأساس. 
(*) طاو البوه عنوان كتاب من تأليف 11215 «أهاذزه8 صادر عام 1987 . والكتاب مقدمة عن الطاوية 
مستخدما الشخصية الخيالية 0011م ع5) ع1201/لا. وكتاب «طاو الفيزياء». وعنوانه الكامل 01 1980 2116 
لرواء أأكلال/1 ممعاموع لمةه وعتخبرطط درعلن84 مععبويعظ8 واعالوعوط [ه وملنهعمامءاط دح أن إولاطط. صدر 
عام 15176 من تأليف عالم الفيزياء 18م02 ]010(0آ. وصدرت منه 47 طبعة في "5" لغة. والطبعة 
الرابعة بالإنجليزية صدرت عام ٠٠٠١‏ . ويقول المؤلف إنه ناقش أفكاره مع عالم الفيزياء فيرنر 
هيزنبرغ عام 1977. الذي اطلع على مسودة الكتاب كاملة فصلا فصلا وقال له إنه يدرك تماما هذه 
التوازيات. وأنه أثناء اعتكافه على نظرية الكوانطا زار الهند لإلقاء محاضرات والتقى طاغور الذي 
تحدث معه طويلا عن الفلسفة الهندية. وقال إن محادثاته هذه مع طاغور ساعدته كثيرا في أعماله 
في الفيزياء لأنها أوضحت له أن جميع الأفكار الموجودة في فيزياء الكوانطا ليست نزقا. وأيقن من 
وجود ثقافة كاملة تشارك في كل الأفكار المماثلة. وقال هيزنبرغ إن هذا كان عونا عظيما له... 
ويضيف المؤلف كذلك الحال بالنسبة إلى عالم الفيزياء نيلز بور 8011. إذ عاش تجربة ممائلة حين 
ذهب الى الصين» [المترجم: موسوعة ويكيبيديا]. 
(**) اليوغا التانترية 053لا 1200516 تنبني على تعاليم التانترا. وهو كتب أو تماليم بوذية أو 
هندوسية وتستخدم لفة رمزية يغلب عليها الجنس. وتعتمد على الطمقوس السرية للوصول إلى 
السمو والمعرقة [المترجم]. 
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الشرقية المختارة والمرسلة إلى الفرب. وقام بترجمتها وتفسيرها أجيال 
من الباحثين العلماء والفلاسفة والمفكرين من كل حدب وصوب. ومن ثم 
كانوا في الغالب الأعم بعيدين عن السياق الأصلي للنصء وبعيدين عن 
الخبرة المباشرة للممارسة الحياتية للأديان الشرقية: وعن دعاتها 
وشارحيها المعاصرين. وطبيعي أن كان هناك غرييون من مثل ريتشي 
ودوبيرون وجونز وأرنولد الذين قاموا برحلات في اتجاه الشرق, 
وتهيأت لهم معرفة مباشرة بالثقافات الآسيوية. ولكن عدد أمثال هؤلاء 
ظل قليلة جنذا حتكى القرن اتجكدرين: إذ إن العلينيق من الباحتين 
الدينيين والعلماء هم الذين قصدوا الشرق تحديدا بهدف تحصيل 
معرفة مباشرة أو حتى قصد الاستنارة في ذاتها. ويلاحظ أنهم اتخذوا 
لأنفسهم عادة أسماء شرقية من مثل سوامي غوفيندا وأجان سوميدهو 
وسانغاراكشيتا وعادوا إلى بلادهم معلمين يقدمون ممارسات الحكمة 
الشرقية؛ وكذا نصوصا ومعلومات إلى الغرب. ونجد على القدر نفسه 
من الأهمية عددا من المفكرين الشرقيين المتميزين. من بينهم فيفكاناند 
وسوزوكي وطاغور وأوربيندو ورادهاكريشنان وترونجبا. الذين أحاطوا 
إحاطة جيدة بالتراث الفكري الغربي واتخرطوا بنشاط وفعالية ضمن 
المشروع الاستشراقي وروجوا للأفكار الشرقية سواء على الوسط 
الأكاديمي أو الشعبي. ونلحظ أنهم كثيرا ما عمدوا بذكاء وفطنة إلى 
تحويل تعاليمهم في أثناء هذه العملية. ويرتبط هذا بالتنامي الأمسّي 
السريع لهجرة الآسيويين إلى الغرب. ويعني مثل هذا العامل؛ ليس فقط 
كثرة مراكز الحياة الثقافية الشرقية داخل الغرب؛ بل يعني أيضا تفاعلا 
اضيا عباشراء نما اكار سزيجا من الأهشمام والسجتال والتزاغ .وان 
أهمية هذه العوامل من وجهة نظرنا تكمن في واقع أن الاستشراق 
خلال القرن العشرين أصبح أكثر فأكثر مسألة تفاعل معقد بين 
الثقافقات. كما أصبح يتضمن مجموعة متنوعة ومتداخلة من الخطط 
وجداول الأعمال والاهتمامات الأيديولوجية. وهكذا لم يعد مجرد 
إسقاط من بعد من ثقافة على ثقافة أخرى. فضلا على هذا فإن كلا 
من هذين العاملين. مع ارتباطهما بالتعقد المطرد في مناهج البحث 
العلميء أديا إلى الحد من بعض التبسيطات المخلة على لسان 
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الممستشرقين الأوائل. كأن يكون الحديث إجمالا عن الهندوسية 
و«البوذية» و«الشرق». وشجع هذا التحول على الاهتمام أكثر بطبيعة 
التعقد في السياق التاريخيء والنظر بجدية إلى تاريخانية فهمنا نحن 
وكدا الكشف عن الففوعات الأرووولوحية. 


السياقات الثقافية 

لنحاول أن ندرس الآن بتفصيل أكثر بعض القوي الثقافية التي أسهمت 
في تنشيط هذه الموجات الجديدة. ظهر مع مطلع القرن عدد من الحركات 
التي شرعت في الاستجابة إلى العوامل التاريخية التي فرغنا توا من 
تحديد معالمها بوسائل هيأت إمكان انتشار الاستشراق خلال العقود 
التالية. وفرغنا توا من الإشارة إلى بعضها: التوسع السريع للجمعية 
الثيوصوفية؛ رواج جهود أرنولد وكاروس؛ أثر مؤتمر الأديان العالمي؛ الجهود 
التبشيرية لفيفكاناندا؛ تأسيس جمعيات بوذية في أوروبا خلال العقد 
الأول من هذا القرن. ولقد أسهمت هذه العوامل جميعها في تشجيع 
الارتباط بالتعاليم الشرقية على نطاق أوسع. واقترنت هذه العوامل 
المؤسسية بانفجار الاتصالات عن طريق الكلمة المطبوعة. إذ نلحظ في 
ختام القرن التاسع عشر الزيادة المطردة في رواج ترجمات المتون الشرفقية 
في الغرب. ومع مرور السنين أصبحت من أكثر الكتب مبيعا كتب مثل الأي 
شينغ (التحولات) وكتاب الموتى للتبت. وبلغ الأمر ببعضها أن احتلت مكانة 
كتب العقائد . وراجت كذلك كتابات عن فلسفات وديانات الشرق سواء في 
شكلها الشعبي أو الأكاديمي. وتأكد انتعاش السوق بمثل هذه الكتب بفضل 
وجود أعداد متزايدة من الناشرين المتخصصين في هذا المجال. فضلا 
على هذا نجد خلال العقود الأخيرة جماعات ومنظمات كرست نفسها 
لدراسة وممارسة الممارسات الشرفية ابتداء من اليوغا والتاي ‏ تشي 
شوان. وحتى التأمل الترنسندنتالي وعقيدة هاري كريشنا [*, وهي 
ممارسات كثرت وازدهرت على نطاق واسع. 
(*) التاي - تشي شوان 0110080 [ات-1"01: واختصارها تاي. وهي ضرب من القن العسكري الصيني. 
والاسم نسبة إلى أسرة حاكمة قديمة اسمها تاي - تشي. ويشتمل هذا الفن على ممارسات هدفها 
دعم وتحسين الحالة الصحية وإطالة العمر وتعتمد الممارسة على الشّوة الباطنية للنفس. وهاري 
كريشنا دمطدما 121! فرع من عبادات الرب كريشنا القديمة الهندوسية [المترجم]. 
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والجدير ذكره أن أحد التجليات الثقافية الأقدم للاستشراق اقترن 
بالتطورات الأدبية باسم الطليعة 27226 83505 في مطلع القرن العشرين. 
ولا ريب ضي أن الدراسة الوافية لمكانة الاستشراق في الأدب الغربي الحديث 
عامة ولعلاقته بالاستعمار الفربي خصوصا. إنما تحتاج إلى دراسة خاصة 
مستقلة ('). ولكن أثر الأفكار الشرفية في تشكيل ما سمي بالحركات الحديثة 
في مطلع القرن ‏ سواء في الفنون البصرية أو الأدبية ‏ يلزم تناوله مع قدر 
من المناقشة. خصوصا من حيث علاقته بما سمي «الحمى الموقدة» للتفير 
وعدم اليقين. التي سادت أوروبا خلال فترة ما قبل الحرب العالمية الأولى؛ مع 
بيان كيف استبقت أفكارا وموضوعات رئيسية قدر لها أن تتطور على مدى 
القرن. وبدا طبيعيًا أن تشيع في الأدب الشعبي الحديث صور وموضوعات 
شرقية. ولكن حين يقتضي الموقف اتخاذ الشرق مجرد مشجب نعلق عليه 
التخييلات الغريية؛ فإننا نجد بعض مؤسسي الحركة الحديثة يتعاملون مع 
الشرق باعتباره منهلا ينهلون منه ما هو أكثر من مجرد عبارات مجازية غربية 
أو حبكات رواتية رومانسية. ويقول في هذا جاو بنغ قيان «كان الاستشراق 
عنصرا بنائيًا للحداثة (المودرنزم) في المقدين الأول والشاني من القرن 
العشرين» (1990: 0). ذلك لأنه هيأ الفرصة لكي يجد الإحساس بالأزمة 
الثقافية العميقة وفقدان الإيمان بفكرة الغرب عن التقدم عن طريق العقلانية 
العلمية فرصة للتعبير وتحديد الموضوع. وبيان الحاجة إلى أساليب جديدة 
للقتصور. وحري أن نشير إلى أن نزعة المودرنزم في الأدب والفن ومن حيث 
هي استجابة إزاء الأزمة الثقافية في مطلع القرن إنما تعني في جوهرها 
الحاجة إلى وعي جديد منقى؛ وعي يمكن أن يحل محل أذواق ومواضعات 
العصر الفيكتوري التي أضحت ممجوجة ولا ثقة بهاء ومن ثم يتعين إبدالها 
بموقف تقدمي متطهر روحيّا. وهنا نجد أن موضوع الأزمة الروحية والحاجة 
إلى تجديد ثقافيء وهو الموضوع المستوحى جزئيًا من الآفكار الشرقية؛ أصبح 
واضحا أولا وسط جماعة الكتاب المرتبطين بالنهضة الأدبية الأيرلندية خلال 
تلك الفترة. وكذا مع كتاب من أمثال دبليو. بي. بيتس وجورج رسل (المشهور 
باسمه المستعار إيه. إي.). وجورج مور. ويتجلى حماس رسل للشرق واضحا 
بما فيه الكفاية في ملاحظة له عن أعمال غوته ووردزورث وإميرسون وثوروى 
إذ يقول «إننا نجد كل ما قالوه وأكثر كثيرا في كتب الشرق المقدسة 
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العظيمة... التي تحتوي على هذا الفيض من الحكمة الإلهية والتي جمعت 
فأوعت» (الاقتباس من رادها كرشنان 1955: .)10١‏ ويقول أيضا في رواية له 
بعنوان كتاب كيريت ط15لاعء؟1 01 80016 1126 يمثل جورج مور المسيح وكأنه 
يبسط تعاليمه بكلمات صريحة من الفيدانتا. 

ولكننا نجد الموضوع الاستشراقي الأساسي حاضرا في أكثر صوره 
اتسافا في عمل من أعمال ييتس )1559-١85165(‏ الذي وصفه تي. إس. 
إليوت بأنه «أعظم شعراء العصر». وله بيت شعر مشهور «الأشياء تتناثر 
والمركز عاجز عن الصمود». ويوجز هذا البيت الحس السائد عن أزمة 
العصر الثقافية قبيل الحرب العالمية الأولى. وتجلت عند ييتس: شأن 
إميرسون من قبله. اهتمامات بالفلسفة الشرقية. لكن النقاد تحفظوا 
إزاءها فضلا على أنها توارت وراء انفماسه في التراث الأفقلاطوني 
الحديث. ولكن يبدو واضحا أنه واسع الاطلاع على الديانات الشرقية وأن 
معرفته هذه كان لها أثرها المهم في كتاباته. ويمكن وصف ييتس بأنه حالم 
له استبصاراته التي يرفضها عصر العلم. أي ترقضها تجريبية لوك 
والفلسفات المادية السائدة. ولذا نراه على العكس منجدبا إلى الصوفية 
الشعرية عند سويدينبورغ وبليك. وكذا إلى الأفلاطونية المحدثة التي تكمن 
وراء هذه الشخصيات. وانضم في عام 18417 إلى الجمعية الثيوصوفية فضي 
لندن عقب تأسسها بوقت قصير. واطلع من خلالها على تعاليم أدفيتا 
فيدانتا (*) عن النفسء التي تفيد أن كل امرئ ما هو إلا تجلّ للنفس العليا 
المتطابقة مع براهمان. وضاق ييتس ذرعا بالبقاء أسير النظرة الإشينية 
المهيمنة على الفكر الغربي. خصوصا كما تجلت في تصورها للرب باعتباره 
الآخر المتسلط البعيد. ولكنه وجد في الأوبانيشاد التي أصر على ترجمتها 
إلى الإنجليزية سبيلا قديما للتعبير عن أعمق فناعاته في ما يتعلق 
بالحقيقة الواقعة بأوسع معانيها التي هي أولا وأخيرا ملاذ ومستقر الروح 
الإنساني. ولم يتبين له فقط أن الفلسفة الشرقية تنطوي على تآلف بين 
الروح والجسد. وهو ما يرفضه علم الإلهيات في الفرب. بل تبين له أيضا 
«وصول العقل المباشر إلى فهم الحقيقة التى تعلو قوق كل مظاهر 
(*) إحدى المدارس الفلسفية في الفيدانتا. وهي المنظومة الفلسفية الهندوسية. وتؤكد الأدفيتا على 
الفاية من الفيدا والعلاقة بين النفس الفردية (آتمان) والروح الكلي. أو الكل براهمان [المترجم]. 
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التناقضات» (بيتس ,47”7:1١931١‏ ١0غ).‏ وأخيرا. وبعد تحريض من صديقه 
إزرا باوند؛ أصبح واحدا من المعجبين المتحمسين للمسرح الياباني المعروف 
«لا مسرح» 213/5 710 (*). واطلع من خلال كتابات سوزوكي على بوذية زن 
التي اعتبرها ذروة الحكمة الشرقية من حيث قدرتها على النفاذ إلى جميع 
المجردات الفكرية ("). 

ويمثل بيتس شخصية محورية في انطلاق الحركة الحديثة في الأدب التي 
استطاعت, في موازاة مع الفنون البصرية والموسيقى: أن تتحدى الكثير من 
الفروض الثقافية للعصر الفيكتوري. وجدير بالإشارة إلى أن العديدين من 
العناصر الأخرى المهمة التي أسهمت في هذه الحركة كانوا هم أيضا عاكفين 
باهتمام على التراثات الشرقية. ونلحظ هنا عاملا مشتركا ألا وهو تأثير 
الجمعية الثيوصوفية التي ألهمت الكثيرين من مفكري وكتاب هذا الزمان 
وأوحت إليهم بالتطلع شرقا حيث الشرق مصدر التجديد الثقافي. وأحد 
هؤلاء إزرا باوند .)١91775-١80(‏ ولحظنا توا اهتمامه بمسرحيات اللامسرح 
الياباني. بيد أن اهتماماته الشرقية تجاوزت هذا النطاق. إن أشهر أعماله 
الشعرية وعنوانها «كانتوس» 032]05). أو الأناشيد. تكشف عن تأثيرات شرفية 
واضحة وقوية. وعكف في أوقات متباينة على ترجمة كتابات شعرية وفلسفية 
صينية إلى الإنجليزية. واتخذ من المستشرق الأمريكي الرائد فينولوسا قدوة 
له. وافتنع بأن اللفة التصويرية ومن ثم الطبيعة غير التجريدية للكتابة 
الصينية هي اللغة المثالية للشعر. وأدى هذا الجهد إلى أن أعلن إليوت أن 
«باوند ابتكر شعرا صينيًا لعصرناء» ). وتؤكد الشواهد أيضا تأثر تي. إس. 
إليوت بالشرق .)١510-١888(‏ إذ درس إليوت. بناء على تحريض من إيرفنغ 
بابيت؛ اللغة السنسكريتية والديانات الشرفية بينما كان لا يزال طالبا لم 
يتخرج بعد في جامعة هارفارد. ودرس كذلك المخطوطات الهندوسية» 
خصوصا البهاغافاد غيتا التي كانت في ما بعد عاملا مهما في كتابة 
الرباعيات الأربع 0103116]5 5نا10؛ التي اشتملت على موضوعات أساسية 


(*) اللامسرح :7621 800: الشكل المسرحي الأقدم في اليابان. وأخذ شكله العصري في القرن 14. 
لا يحكي قصة أو أحداثا تاريخية في قالب مسرحي كما هو المعروف عند الغرب - رواية ورقص 
وجوقة غناء مع مصاحبة إيقاع موسيقي (الطبل والفلوت) ويتم الأداء الممسرحي بطريقة الإيماءات 
بحركات رمزية تنطوي على انفعالات شديدة مع نثر غنائي ورقص. ويرتدي الممتلون أقنعة وملابس 
زاهية. وتسود العمل أفكار بوذية [المترجم]. 
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معاصرة مع محاولة التعبير بلغة شعرية عن التجربة الصوفية للحظة 
اللازمانية. واطلع كذلك على التعاليم البوذية التي تردد صداها في كل أسطر 
«الأرض اليباب» 1.200آ 7/1/3516 186'. ويقول ستيفن سبندر إن إليوت وقت 
تأليفه لها كان يعتبر نفسه جديا أنه أصبح بوذيًا (1). 

وتتضح أيضا بعض القسمات المميزة لبدايات الحركة الأدبية الحديثة 
في الثورة التي شهدتها الفنون البصرية في العقود الأولى من القرن 
العشرين. وطبيعي أن رواج الأفكار الرئيسية الشرقية ودورها في تحول 
الذائقة الفربية للفنون البصرية لم يكن بالشيء الجديد . وسبق أن لاحظنا 
تأثير التصورات الصينية للعالم الطبيعي في الحركة الرومانسية الوليدة 
خلال منتصف القرن الثامن عشرء ولحظنا أيضا التحدي الذي واجهته 
التقاليد الفنية نتيجة دخول المطبوعات اليابانية المصورة في القرن التاسع 
عشر والتي لم تؤثر فقط في الفنون الزخرفية (من مثل أعمال كرستوفر 
دريسر) بل أثرت كذلك على حركات فنية من مثل الانطباعية والآرت نوفو 
101017621 الث أو الفن الجديد . ووصف المؤرخ جون ماكينزي هذا التأثير 
بقوله إنه بمنزلة «قطيعة مع التراث. وأداة للتحول إلى الراديكالية». الأمر 
الذي حفز إلى تجديد «حالة الفتور أو الأذواق الرجعية التي أصابت 
أوروبا» (19490: .)1١١9 ١5١‏ ويُعتبر تأثير الشرق على ميلاد الحركة 
الحديثة في الرسم موازيًا من حيث النطاق والأهمية على الرغم من تحفظ 
النماد والمؤرخين إزاءها. ونجد أن من أهم شخصيات هذه التحولات 
العميقة في الفنون البصرية كل من كاندينسكي وموندريان. وارتبط الاثقان 
بالحركة الشيوصوفية خلال سنوات تكوينهم العلمي؛ ووقعا تحت تأثير 
كتابات مدام بلافاتسكي في أثناء بحثهما عن نهج أكثر روحانية في الرسم. 
وقد يبدو الفن التجريدي بعيدا جذا عن الاستشراق. غير أن هذين 
الرسامين اكتشفا في الشرق ما أوحى إليهما بطراز للتعبير منفصل تماما 
عن الأهداف التي ارتبطت عندهما بالفن التمثيلي الغربي التقليدي. 
وأدركا أن النزعة التجريدية ليست مجرد أسلوب ثوري جديد في الرسم, 
بل إثهنا نشات أصلا من روية العصر جديد من الروحانية الراسخة. إنها 
وسيلة للنفاذ وصولا إلى مستوى من الحقيقة الوافقعة التي تتجاوز الظاهر 
المادي والحسي السطحي للأشياء (:'). 
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وإن قضايا الأزمة والتجدد الثقافي/الروحي وكذا التحول تجاه الشرق نجدها 
ماثلة لدى عدد من الشخصيات الأدبية المهمة الأخرى في القرن العشرين. وثمة 
اثنان من هؤلاء جديران بأن نأتي على ذكرهما. الأول هو ألدوس هكسلي. عانى 
هوالآخرء شأن الشعراء الحداثيين: «أزمة إيمان» تطورت سريعا بفعل حالة 
اليأس إزاء ما عايشه من مشاعر الجدب الروحي للحضارة الحديثة في الغرب. 
والتمس في صوفية الفيدانتا وسيلة لاستهادة معنى للحياة. وتتجلى القضايا 
الشرقية واضحة للفاية في أعمال من مثل «الجزيرة» 2151270 وهي رواية خيالية 
تقدم من خلال مؤالفة بين البوذية والمثل العليا الإيكولوجية بديلا جذريًا للعلماوية 
والمادية في الغرب. والثاني هو هيرمان هسه. الذي نجد في كتاباته إحساسا 
بالقلق والتحرر من وهم الحضارة ‏ وعبر عن هذا بأبلغ صورة في «لعبة الكريات 
الزجاجية» ‏ والتمس وسيلة للبحث عن معنى يفتقده للفرض الروحي الذي قاده 
إلى الشرق. ونظرا لأنه ابن للبعوث تبشيري. فقد قضى شطرا من شبابه في 
الهند التي عاود السفر إليها مرات بعد ذلك. وحرص طوال حياته على الكشف 
عن سبيل لتأليف مركب جامع من النزوع الديني المسيحي والصوفي الشرقي. 
ونلحظ أن عملا من أشهر أعماله وهو رواية سيدهارتا 510058156 موضوعها 
الحياة الباكرة لغوتاما بوذا. وهذا العمل وصفه هو نفسه بأنه بمنزلة مجاهرة 
بالإيمان أو اعتراف به والذي نجد فيه نحن تعبيرا مثيرا ومؤثرا لشخصية 
وتعاليم بوذا (''). 

والجدير ذكره أن أعمال كل من هكسلي وهسه. شأن كتاب إدوين أرنولد 
«نور آسيا» في فترة سابقة؛ كان لها أثرها القوي في خيال القراء الذين بدأوا 
منذ خمسينيات القرن وما بعدها يشاركون الرغبة في الوصول إلى آفاق 
جديدة فنية وروحية. وشهدت هذه الفترة نموًا سريعا في الاهتمام بالأفكار 
الشرقية بين كل من المفكرين والجمهور المتعلم بعامة. ويمكن عن حق أن نحدد 
تاريخ الاستشراق كظاهرة اجتماعية ‏ ثقافية واضحة ومحددة المعالم بدءا من 
ميلاد ما سمي حركة «البيتس» خلال هذه الفترة. ونعرف أن هذه الحركة 
تمركزت حول الطوائف الفنية البوهيمية في الولايات المتحدة. واستلهمت فكر 
ورؤى الترانسندنتاليين الأمريكيين في القرن التاسع عشرء والحركة الوجودية 
في فرنسا. وأدت حركة البيتس دورا حاسما في رواج الاهتمام بالأسلوب 
الشرقي والدعوة إلى أصالة الذات الشخصية وحالات من الوعي المتسامي. 
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وأثبتت بوذية زن. خصوصا أنها الأكثر جاذبية من حيث العفوية وما تهيئه من 
وآلان واتس وكذا أعمال ألدوس هكسلي وهيرمان هسه فضي انضمام جيل 
كامل من الشباب إلى الفلسفة والروحانية الشرقية. والتقى غاري سندر بوذية 
زن لأول مرة عام ١565١‏ من خلال كتابات دي. تى. سوزوكي. وعكف على 
دراستها لمدة عشرة أعوام على يد أستاذ في الزن في اليابان. وحاول بعد ذلك 
صياغة أخلاق بديلة تنبني على أساس كل من المثل العليا البوذية والأمريكية 
الأمريكية. كذلك كانت لكتابات آلان واتس من مثل مقاله الشهير «زن البيت» 
زن سكوير وزن 28 200 ,268 5011316 ,ع2 ]868 أثر واسع النطاق من 
خلال جهود ترجمة أفكار الزمن والأفكار الطاوية إلى عبارات غريية (*, 
وحاول ربط الزن بالعلم الطبيعي وبعلم النفس غير أن العلماء الأكاديميين 
رفضوا ذلك واعتبروه هواية. ولكن ليس من شك في أن أسلوبه. وما تميز به 
من بلاغة وإثارة: أسهم في جعل زن متاحة للقارئ العام المتوسط. والجدير 
ذكره أن كتابه «العلاج النفسى فى الشرق والفرب» وتأكيده فيه على ما تتطوي 
النطاق فور نشره لأول مرة عام ١91١‏ . ويؤكد لنا المؤرخ تيودور روزاك أن 
واتس «بذل أقصى الجهد الممكن لترجمة استبصارات وحكمة الزن والطاوية 
إلى لغة العلم الطبيعي وعلم النفس في الغرب» (157:19170). ولم تكن 
كتابات جاك كيرواك أقل إلهاماء وتشتمل روايته الدهارما بامس 76 
5 10121113 على رؤية ساخرة عن: 

(*) ظهرت حركة البيتس داخل وحول جامعة كولومبيا في نيويورك خلال أربعينيات القرن العشرين. 
ويمكن ترجمتها إلى حركة الجيل المعاكس أو النبض المعاكس 0666520008 863]5. أراد الكتاب والشعراء 
والموسيقيون من أبناء هذا الجيل وصف أسلوبهم الفوضوي المتحرر من الصيغ والقوالب التقليدية والمتميز 
بالتلقائية. وازدهرت الحركة في كاليفورنيا في منتصف الخمسينيات. وأثرت بقوة في التمرد الثقافي في 
الستينيات. وتأثر أبناء جيل البيتس بديانات الشرق. خصوصا بوذية زن وما تحققه من استنارة وتعبير 
تلقائي عفوي عن الذات وإحساس بوحدة الوجود والتحرر من الوعي بفردية الذات. والتزموا في الأدب 
إيقاعات الأسلوب الأمريكي البسيط. وفي الموسيقى البوب والجاز. ويرى البعض آن المرء من أبناء جيل 
البيتس عليه التوفيق بين أصول عقيدته المحلية والوافد الجديد. إذ من دون ذلك ستكون عقيدة الزن في 
هذه الحالة إما زن بيت أي النبض المتمرد. أو زن سكوير. أي مجرد حشو ووجاهة مظهرية من دون 
مضمون. ذلك أن الزن أولا هي تحرير العقل من الفكر التقليدي. وهذا غير التمرد على التقليد. وتحول 
جيل البيتس في الستينيات إلى جيل الهيبيز [المترجم]. 
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ثورة عظمى شاملة آلاف بل ملايين الشباب الأمريكيين... جميعهم 
مجانين بالزن, ينطلقون لينظموا القصائد التي تطفر عفوا في رؤوسهم 
دون أسباب... جماعات شاردة غير مروضة التأم شملهم معا يشربون 
ويتحد ثون ويصلون. 
(كيرواك 11484 0/8) 
وتواترت كثيرا إشارات توضح أن البيتس أساءوا في الغالب الأعم فهم 
الزن وشوهوها. مثال ذلك أن شارلس بريبيش يتهمهم بإهمال «أهم أسس 
الحضارة الرهبانية للزن ونظامها الصارم», كما يتهمهم بتحويل خاصية 
«الوجد» الروحي لخبرة الزن إلى مظاهر غير ملائمة شبقية وكحولية. بيد أنه 
كما يسلم بريبيش نفسه.؛ فإن البيتس «بتصرقاتهم الغريبة أصبحوا قاب 
فقوسين أو أدنى من تهيئة بداية أمريكية حقيقية للبوذية. حتى على الرغم من 
أن زن الأصلية أفلتت منهم (15175: 1؟). 
وتعتبر ظاهرة الهيبي في ستينيات القرن من نواح كثيرة استمرارا وإعلاء 
من حركة البيتس وتحقيقا لرؤية وحلم كيرواكٌ. وتمثل على المستوى 
الاجتماعي ثورة مضادة ورد فعل ضد الالتزام الصارم بالمعايير وضد مادية 
الثقافة التقليدية النزاعة إلى التنافس. وتمثل على المستوى الفلسفي نقدا 
راديكاليًا للعقلانية العلمية. وتمثل على المستوى الديني البحث عن طرق 
جديدة للاستنارة الروحية عن طريق استخدام تقنيات وعقاقير لتوسيع نطاق 
أفق العقل. وأقبل كثيرون في نهم وشغف على دراسة الفلسفات والممارسات 
الشرقية سعيا للوصول إلى هذه الغايات خلال تلك الفترة بغية توفر أداة فوية 
لإعادة تقييم القيم وأساليب الحياة الغريية وتقديم بدائل جاهزة. وأن لا يكون 
السبيل مجرد الهرب بل التحرر السياسي. وظهرت في مكتبات الفرب خلال 
هذه الفترة أيضا أعمال من مثل كتاب «الآي شنج» و«الطاو تي شنغ» 
و«بهاغافاد غيتا» و«كتاب الموتى التبتي». وعمد المعلمون الروحيون من أمثال 
مهاريشي وبهاغوان راجنيش. كما عمدت على قدم المساواة أيضا حركات من 
مثل الجمعية الدولية للوعي الكريشني إلى تجييش الشباب من حولهم. وكان 
الشباب متعطشين لاستيعاب حكمة الشرق. وطبيعي أن حركة البيتس وكذا 
حركة الهيبي كظاهرتين اجتماعيتين أصبحتا الآن في ذمة التاريخ أو تخلفت 
عنهما بعض الآثار التي بقيت هامشية كبقايا أثرية. ولكن في جميع الأحوال 
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فإن تراتهما لا يزال حياء ويكفي أن نتمثل هذا الامتداد في استمرار شعبية 
الفلسفات الآسيوية. وعلى الرغم من فتور الخطاب اليوتوبي: وزوال الحمى 
الثورية لتحل محلها برغماتية سياسية:, إلا أن البحث عن المرجعية الذاتية 
الأصيلة وعن شكل جديد للنمو الروحي لا يزال مستمرا ليكون الشغل الشاغل 
لأجيال تالية. وحقيقة الأمر فإن التطلع نحو الشرق بحثا عن بدائل عن 
فلسفات نشأت محليًّا اتصف بالنفاذ إلى أعماق الشعور والجدية. ويعبر عن 
هذا عالم نفسي فيقول «موجة الاهتمام المبتدعة بالديانات الشرقية تحطمت 
مخلفة وراءها موجة طويلة عميقة مطردة وأكثر جدية من حيث الفهم 
والبحث» (كلاكستون 1947: /7) [""), 

وتمثل حركة العصر الجديد مظهرا واحدا على الأقل هو تجل لهذه «الموجة 
العميقة الممتدة الأكثر جدية». وتتصف هذه الحركة بأنها تجمع من معتقدات 
وممارسات داخل إطار شبكة فضفاضة. وتتصف كذلك بأنها أقل التزاما سياسيًا 
ولكنها أكثر تمحورا فلسفيًا عن الحركات السابقة عليها خلال فترة ما بعد 
الحرب التى ركزت على فكرة ميلاد نظرة جديدة إلى العالم ع8 «ناناهداء25ة][ءثلاء 
وبحثت عن بديل يكون بمنزلة إطار فكري عام (باراديام) أكثر شمولية بدلا من 
أساليب التفكير القديمة الميكانيكية والإثنينية. ويمكن القول بعامة إنها معنية 
باستعادة المقدس في داخل الطبيعة وفي داخل الحياة البشرية. وعمدت,؛ بفية 
الوصول إلى هذه الغاية. إلى الاعتماد علىء والتلاؤم مع مجموعة متباينة من 
المعتقدات والممارسات القديمة. وهنا أيضا أثيت مثال الفلسفات الشرقية أنه قوة 
حافزة إلى أعلى درجة. وعلى الرغم من أن فكرة «العصر الجديد» لها سلف 
قديم يهودي ‏ مسيحي فإن التراثات الشرقية قدمت لأبناء جيل «العصر الجديد» 
قائمة كاملة من المفاهيم والتقنيات للبناء عليها في مجالات من مثل النمو 
الشخصي والصحة الشخصية والعلاج النفسي والإيكولوجيا. وكان مفكرو العصر 
الجديد. شأن مفكري البيتس والهيبيزء مقتنعين بأن الغرب أفلس روحيًا. ومن ثم 
على استعداد لعمل توليفة توفيقية على أساس من رموز ومفاهيم شرفية 
ومسيحية بفية صوغ إطار فلسفي جديد جامع شامل. هذا على الرغم من أن 
البعض قد يحاجج بأن الاتجاه الطوباوي داخل تفكير العصر الجديد لا يتلاعم 
بسهولة مع ديانات شرفية من مثل الهندوسية والبوذية والطاوية التي لا تعرف 
نوازع مهمة تتعلق بقضايا الأخرويات ("". 
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البعدان العذمي والفكر ى 

إذا تجاوزنا الحركات الأدبية والثقافية التي درسناها في الفصل السابق أجد 
من الأهمية بمكان التعرف على الدور الذي أنجزه النمو المهول للدراسات 
الاستشراقية خلال القرن في مجال نشر وذيوع الأفكار والقيم الشرفية. ونعرف, 
كما أشرنا سابقاء أن الاستشراق من حيث هو دراسة أكاديمية. بدأ مند فترة 
باكرة جدا مع العمل الرائد لمفكرين من أمثال وليام جونز وأنكونيل دو بيرون 
وويلهلم شليغل؛ وبلغ النضج في القرن التاسع عشر في أعمال رجال من مثل 
بورنوف وماكس موللر وديوسين وريس ديفيدس. وجدير بنا الإشارة أيضا إلى 
الجهود الشاقة الدؤوبة لترجمة أسفار ضخمة من المتون الدينية الشرقية التي 
تجلت بوضوح في أعمال جمعية متون باليء وفي سلسلة أعمال ماكس موللر 
بعنوان «كتب الشرق المقدسة»؛ وفي ترجمات جيمس ليغ للمتون الأساسية 
الكونفوشية والطاوية. وشهد القرن التاسع عشر زيادة أسيّة في المؤسسات 
الأكاديمية علاوة على ما اقترن بها من تأكيد على التخصص وعلى تطبيق المناهج 
وأساليب التناول المستمدة من العلوم الطبيعية والاجتماعية. وحققت الدراسات 
الاستشراقية في ظل هذا التطور ازدهارا في كل النواحي. وأنجزت وفرة من 
الثروات العلمية التي لم تف فقط بحاجات الباحثين الأكاديميين. بل أسهمت في 
تشجيع وإفادة أعداد غفيرة من المهتمين. 0 مراكز بحث علمي عديدة مثل 
«مدرسة الدراسات الشرقية والأفريقية» في لندن؛ و«معهد العلوم الصينية» في 
ليدن. و«مركز الشرق ‏ الغرب» في هاوايء و«المعهد الشرفي» في ليننفراد 
(وأغلقه ستالين). وأصبحت هذه المراكز والمؤسسات بؤْرة للبحوث الشرقية 
ولتعليم الدراسات الشرقية على مستوى عال. وقدم هذا القرن. مثل سابقه. صفا 
طويلا من الباحثين الأكاديميين المتميزين في الدراسات الشرقية. نذكر من هؤلاء 
توماس كليري وإدوارد كونز وهلموت فون غلازناب, وإيه. سي. غراهام: ومارسيل 
غرانيت. وهيرمان أولنبرغ؛ وغيوسيب توتشي وهينريتش زيمر. ونتمثل جهود 
هؤلاء إسهاما متصلا مباشرة أو على نحو غير مباشر في اطراد عملية الاختيار 
الفكري على أوسع نطاق والتي حفزها انتقال الأفكار من الشرق إلى الغرب. 

وإذا نظرنا إلى ما وراء مجالات الدراسة الأكاديمية الشرقية من حيث 
طبيعتها العلمية نجد من الأهمية بمكان أن ندرك أن الثقافة العلمية من نواح 
كثيرة. بما في ذلك عدد من المباحث الأكاديمية سنعرض لها فيما بعد. أصبحت 
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أكثر فأكثر تداخلا وتشابكا مع أفكار شرقية المنشأ. وإن القائمة طويلة التي تضم 
أسماء المفكرين والكتاب المبدعين الذين أبدوا خلال هذا القرن اهتماما وثيقا 
بالفلسفات الشرفية. وأكدوا امتيازهم في هذا الصدد . وتضم القائمة أسماء مثل 
رونالد بارنئيس ودافيد بوم وبول كلوديل وغريك فروم وشارلس هارتشورن ومارتن 
هيدغر وألدوس هكسلي وسي. جي. يونغ وآر. دي. لينغ أورنشتين وألبرت 
سكويتزر وإروين شرودنفر وردولف شتاينر وبول تيليتش وأرنولد توينبي وإتش. 
جي. ويلز ودبليو. بي. ييتس. وإن أيا من هؤلاء ليس مستشرقا بأي معنى من 
المعاني. ولكنهم جميعا وجدوا في ربطهم لأفكارهم ومشروعاتهم الخاصة بالتراث 
القديم للهند والصين مصدر إلهام لهم. وسوف تبالغ إذا ما زعمنا أن شخصيات 
كهؤلاء حولوا الفكر والثقافة في الغرب وبمساعدة الأفكار الشرقية. بيد أن 
جهودهم في الوقت نفسه ذات دلالة من حيث أنها تشير إلى الطريقة التي بها 
يمكن لأفكار مستمدة من ثقافة ما أن تتفاعل مع وتخصب أفكار ثقافة أخرى 
مغايرة تماما عن طريق الحوار الإبداعي. ذلك أن بعضهم في الحقيقة رأى أن 
انتقال الفلسفات الشرفية إلى الغرب يمثل ظاهرة غاية في الأهمية التاريخية 
والثقافية. مثال ذلك أن يونغ يرى أن الشرق «وضع عا منا الروحي في حالة من 
الشواش» ودفعنا إلى «عتبة عصر روحي جديد» (700-744:1911). ويحدثنا 
الفيلسوف إن. بي. جاكوبسون عن تلاقي الغرب والبوذية باعتبار هذا «حدثا من 
أهم أحداث زمانناء وإنه حدث غير مسبوق على مدى التطور التاريخي للإنسان». 
ويؤمن بأن «التراث البوذي له دور محوري في اطراد اكتشاف الإنسانية لتكاملها 
العضوي في كيان واحد» (19875: 0117 18). ويردد عالم الإلهيات توماس بيري 
هذا الرأي مع دعوى أن هذا التلاقي أصيح «من أفوى القوى المؤثرة في الحياة 
الفكرية والروحية والجمالية للعالم المعاصر» (7199:1584). ويتحدث عالم فقه 
الإلهيات البروتستانتي هندريك كرايمر عن التأثير والتغلغل المتبادل للتراثات 
الدينية الشرقية والغريية باعتبار ذلك «أحد أهم أحداث زمانناء» (157:؟1١).‏ 
ويجد هذا التقييم الأخير تعبيرا صريحا وواضحا بقوة على لسان المؤرخ أرنولد 
توينبي؛ إذ يمضي به توينبي إلى أبعد من ذلك زاعما أن التلاقي الثقافي 
والفكري بين الشرق والغرب سوف يفضي إلى حقبة تاريخية جديدة. ويتساءل 
في كتابه «الحضارة على المحك»: «ترى ما هو الحدث الذي سيفرزه مؤرخو 
المستقبل باعتباره الحدث الأبرز في زماننا حين يتطلعون بعد قرون من الآن إلى 
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النصف الأول من القرن العشرين5» ويجيب قائلا: «لن يشيروا إلى أحداث مثيرة 
أو مأساوية سياسية أو اقتصادية: بل إلى أثر الغرب على الشرق وأثر الشرق 
على الغرب وكيف أفضي إلى نهاية كل التمييزات ضيقة الأفق التي عاشت على 
مدى الزمان بين الشرق والغرب. وكيف أدى هذا كله إلى ميلاد مجتمع عالمي. 
إنها ثورة سوف تبدو أنها ليست نتاج قوى اقتصادية بل نتاج التقارب بين الأديان» 


(توينبي 117:19544). 


مغل عليا وحوافز مشتركة 

حان الوقت الآن لكي نكمل هذا النقاش المبدئي عن الاستشراق في القرن 
العشرين. وذلك بمحاولة تحديد الموضوعات والقضايا الاستشراقية التي 
تبدى بعضها واضحا جليًا في السابق بينما سيبدو بعضها الآخر أكثر وضوحا 
خلال الفصول التالية. وهذه مهمة صعبة بسبب تنوع الحركات والكتاب الذين 
عرضنا لهم في هذا القسم من الكتاب. وأيضا بسبب تعقد وتفاير طبيعة 
تلافي الشرق ‏ الغفرب خلال القرن العشرين. ولكن سوف يبرز على السطح 
عدد من الأفكار الرئيسية وثيقة الصلة. 

أول هذه الأفكار التي لاحظناها على مدى الفترة الحديثة كلها هي اتخاذ 
الشرق أداة للنقد الفكري والثقافي. وسوف نرى في الفصول التالية كيف أن 
الشرق في إطار سلسلة واسعة من المباحث العلمية وعلى أيدي سلسلة مناظرة 
من المفكرين استمر في أداء دور الذبابة السقراطية 7*) التي تلدغ الجسم 
الفربي؛ تلدغه وتراوغه لتستحته على تأمل ذاته نقديًا بأن تعرض عليه أفكارا 
بديلة راديكالية. ويكتب جوزيف نيدهام انطلاقا من هذه الروح التأملية 
النقدية فيقول «إنه لمن الضروري أن ننظر إلى أوروبا من الخارج. لكي نرى 
التاريخ الأوروبي. ولكي نرى الإخفاق بقدر ما نرى الإنجاز الأوروبي. بعيون 
ذلك القسم الأكبر من الإنسانية؛ أعني شعوب آسيا (وكذا أفريقيا أيضا في 
الحقيقة) (73758:1467). وأكد آلان واتس بالمثل على أهمية تناول العلاج 
النفسي الفربي بالدراسة من خلال عيون الشرق وذلك بأن أوضح أن «السبيل 
الوحيد لكي تظهر الأنماط الثقافية إلى النور. ولكي تتجلى واضحة الفروض 
(*) كان أقلاطون يشير إلى سقراط باعتباره الذبابة التي تزعج الدولة بتأكيده على العدالة والتزام 
الخير. والمقصود بالعبارة 02011 5067316 النقد اللاذع للفرب [المترجم]. 
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الميتافيزيقية الخفية» هو مدى الدرجة التي يمكن لنا أن نخطو بها إلى خارج 
المنظومة الثقافية أو الميتافيزيقية التي تكتنفنا ونقارنها بمنظومات أخرى» 
(واتس 19175:؟7). وأكدت البوذية بخاصة ملاءمتها الجيدة لأداء دور الذبابة 
للنقد القاسي. ذلك لأنها كما يقول إن. بي. جاكوبسون إنها فلسفة تتميز بقوة 
تحليلية صارمة لجميع الأطر المفاهيمية والافتراضات المسبقة؛ ومن ثم فهي 
واحدة من أهم جهود الإنسانية القادرة على الاحتفاظ بنفسها بعيدا عن أن 
تشرنق نفسها داخل تلك المنظومات اللسانية والرمزية التي تختزل الإدراك 
والفهم إلى حدود القبيلة أو الطبقة اللاجتماعية أو العمر أو السلالة أو 
الخلفية العرقية أو الأمة» (جاكوبسون ”18:1987). إنها بطبيعتها الذاتية 
تمتلك منهجية التصحيح الذاتي التي يمكن أن تعتقنا من قبضة العادات 
الذهنية المنومة أو من أنماط التفكير ضيقة الأفق والتقليد الاجتماعي». وإن 
هذه العادات والأنماط والتقاليد هي التي تؤلف واحدة من أهم أسباب 
الصراع الدائر في العالم المعاصر بغية التحرر من قيود ثقافة الماضي التي 
أصابتنا بحالة من «الإستيغماتيزم». أي نرى الأمور على نحو غير واضح أو 
صحيح. (المرجع نفسه: ؟07). وأثبت التخلص من علة الإستيغماتيزم أو الحرج 
البصري أنها في مجموعها ناجعة وصحية ومثمرة وتمثل إثراء مهما للحياة 
الثقافية الفريية. هذا على الرغم من أنهاء كما سوف يبين لنا فيما بعد, لم 
تشبت أنها أداة تحرير وتنوير يجري على نسق واحد ووتيرة واحدة, كما أن 
دورها في حياة الغرب الثقافية يبدو أحيانا وفي بعض المجالات منطويا على 
تنافض ومثيرا للشك والتساؤل. 

والموضوع الأساسي الثاني, الذي تمثله ملاحظة توينبي آنفة الذكر, 
أكثر بنائية من الأول. ويتضمن البحث عن أرض مشتركة وسط عالم 
ممزق؛ والبحث عن نوع من التقارب الفكري والروحي بين أمم ومذاهب 
متنازعة بل ومتحاربة في غالب الأحيان. أي البحث عن «إنسانية 
موحدة» كما عبر عن ذلك توينبي .)١0:19550(‏ وهذا موضوع له أهمية 
خاصة في سياق الصراع فيما بين الثقافات الدائر على مدى القرن 
العشرين. ونلحظ أن التلاقي بين أفكار الشرق ‏ الفرب في الأزمنة 
القريبة غالبا ما ركز في الحقيقة على المثل الأعلى الذي يحدثنا عن 
توفيق أو مصالحة كوكبية. وثمة مفكرون كثيرون عملوا في شغف من 
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أجل استكشاف الفكرة التي من شأنها أن تجمع الشرق والغرب معا 
على الصعيد الأيديولوجي والتي يمكن أن تكون المفتاح والأساس لنظام 
عالمي جديد من السلم والمصالحة. ويوضح مثل هؤلاء المفكرين أن 
العالم بمعنى ما آخذ في التقارب بشدة تحت ضغط عوامل اقتصادية 
واجتماعية وتكنولوجية. ولكنهم يرون أيضا أن الجنس البشري لا يزال 
معرضا للخطر وسوف يظل كذلك ما لم تقترن هذه الضغوط بوحدة 
أعمق تجمع وتوفق بين قلوب وعقول الشعوب على اختلافها. وحظي 
هذا الموضوع بتشجيع خاص في الفرب من عدد من المفكرين الهنود. 
ويشير إلى الطريقة التي يمكن بها للفرب التعالي على أصوله الغربية 
مثلما يشير إلى الطريقة التي بها تعيق شبكة التفاعلات شديدة 
التعضيد بين الشرق والغرب أي أحكام بسيطة تتعلق بمصدر واتجاه 
التأثيرات. وأوضح مثال هنا هو الفيلسوف الهندي رادها كريشنان. إذ 
كان رائدا في الحديث عن المثل الأعلى للتقارب الفكري والروحيء 
معربا عن أمله في أنه من خلال تمازج الشعوب والسلالات والأديان 
يمكن لروح الجوار أن تتحول إلى أخوة. وأعرب عن أمله أيضا في أنه 
عن طريق «التخصيب اللمتبادل بين الأفكار وبصيرة الشعوب وحكمتها 
التي تحمل وراءها تراكمات القرون من التراث الثشقافي والسلالي 
والجهود الصادقة المضنية أن تتحقق وحدة عظمى تجمع النسيج 
الأعمق لأفكار البشر. وحث على العمل من أجل بناء مجتمع عالمي له 
دين عالمي الذي تصبح معه العقائد الإيمانية التاريخية مجرد أفرع له» 
(رادها كريشنان 1559 ١ه‏ ولاغ ٠-5‏ وم) (01), 

وقد يظن البعض أن في حديثنا مبالغة وتضخيما إذ نقول إن مثل هذه 
التطلعات بالغة السمو والنبالة يمكن أن نجدها عند عدد كبير من 
المستشرقين. مثال ذلك دبليو. واي. إيفانس ‏ ونتسء الذي عمد الأمل في 
أن تكون ترجمته «لكتاب الموتى التبتي» نهجا أكثر روحية ضمن رابطة لا 
تنفصم من حسن النية والسلم العالمي. وتوثق أواصر العلاقة بين الشرق 
والغرب في إطار من الاحترام والتفاهم المتبادلين. وكذا بالحب الذي 
يتجاوز كل حواجز تفرضها عقيدة أو طائفة أو سلالة (1910:المقدمة 
.)١‏ وها هو رومان رولا يسلك السبيل نفسه ويرى أن التفاهم بين الشرق 
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والغرب هو مفتاح المصالحة العالمية وضمان «وحدة الروح الإنسانية» 
.)05١١190(‏ واستهل جوزيف نيدهام مؤلفه الضخم «العلم والحضارة 
في الصين» بالتطلع نحو «فجر رؤية كونية جديدة... توحد الشعوب العاملة 
من كل أجناس البشر في مجتمع واحد كاثوليكي وتعاوني» (4:196014). 
ورأى مفكرون كثيرون من مثل هؤلاء أن ليس كافيا مجرد توفر الفهم 
المتبادل والتسامح في وجود تخصيب ثقافي متبادل. ويرون أنه لكي يتحقق 
تفاهم وسلم عالميين حقيقيين فليس أفل من ابتكار دين عالمي كشرط 
ضروري. مثال ذلك أن الفيلسوف الأمريكي دبليو. إي. هوكنغ ذهب إلى أن 
نشوء حضارة عالمية من شأنه حتما أن يجمع الغرب والشرق معاء ومن ثم 
يصبح ضروريًا ضرورة ملحة الجمع كذلك بين تراثات الطرفين لكي 
يساعد هذا على صياغة دين عالمي جديد (انظر هوكنغ .)١1107‏ وأخن هذا 
الأمل عند آخرين صورة أكثر علمانية. نذكر من هؤلاء اسم الفيلسوف 
كونت هيرمان كييزيرلنغ .)١1957-1880(‏ ذلك أنه عقب رحلة طاف بها 
العالم ابتداء من عام ١4١١‏ أصدر أشهر كتبه «يوميات فيلسوف سائح» 
(1519). حاول في كتابه هذا الترويج لنظرة دولية الاتجاه والدعوة إلى 
الالتزام بالتسامح والتفاهم المتبادلين. وأكد بإلحاح على الحاجة إلى نوع ما 
من الصيغة التأليفية التي تجمع بين فكر الشرق والغرب. وعمد خلال 
سعيه لإنجاز هذه الفاية إلى تأسيس «مدرسة الحكمة» عام ١97١‏ في 
دارمشتاد؛ وهدفها ترسيخ مبدأ التفاهم والاحترام المتبادلين بين الشرق 
والغرب. وحرصت هذه المدرسة على استضافة حلقة دراسية تنعقد سنويًا 
وتضم عددا من خيرة الباحثين في الشؤون الصينية والعلماء من مختلف 
المجالات. وتميزت المدرسة بتوجهها الدولي وبالتزامها بالحوار المفتوح 
الصريح والحر. وهذه خصال يتعين التأكيد عليها وإبرازها نظرا إلى 
التزايد المطرد للنزعة العنصرية والتعصب اللذين كانا سمة هذه المرحلة 
في تاريخ ألمانيا (9'). 

يرتبط بهذا موضوع الاعتلال والاضطراب الثقافي. وهذا. كما لاحظنا 
سابقا. موضوع عمد إلى تضخيمه وتجميله عدد من المفكرين الفربيين 
المحدثين. وحقيقة الأمر أن موضوع الانهيار المعنوي والثقافي هو من 
الموضوعات الرئيسية التي لها الغلبة في تلافي الشرق والغرب على مدى 


الفترة الحديثة كلها. ولحظنا هذا في حالة الرومانسيين ثم في الحوارات 
الدينية والثقافية في القرن التاسع عشر إلى أن بلغ درجة التصاعد التدريجي 
في القرن العشرين. وإذا نظرنا إلى هذا الموضوع على مستوى ثقافي محض,؛ 
نجد أن التعبير عنه غالبا ما جاء؛ قيما عدا أي توجهات دينية إضافية 
واضحة. على أساس طبيعة الحياة الفربية الحديثة التي من المفترض أنها 
حياة غير متوازنة. وغير متوافقة. بل وعصابية أدمنت الإشباع الفوري 
والملاحقة المسعورة للأهداف الاقتصادية. أي في كلمة واحدة عصاب ثقافي. 
وأخن هذا النوع من السخط عند أحد المستويات صورة رد فعل عميق ضد 
العالم الحديث بكل مثله العليا عن العقلانية والتقدم والديمقراطية الليبرالية. 
ويمكن أن نشهد في ألمانيا علاقة نسب مشوشة بين الاستشراق وبعض 
الاتجاهات المناهضة للحداثة المقترنة بصعود الفاشية والعنصرية. ونجد عند 
مستوى آخر. شحنته السياسية أقل؛ أن صورة الحضارة الغربية حسب ما 
عبرت عنها كلمات أحد الكتاب. صورة «مفرطة النشاط؛ مفرطة العقلانية, 
بعيدة عن الإحساس المباشر بالطبيعة»»؛ ومن ثم فهي «بحاجة إلى استعادة 
التوازن بين النشاط والسكينة». وليست وحدها أبدا فيما ذهبت إليه من أن 
النهج الشرفي نهج عملي لتخفيف وعلاج توترات وضغوط الحياة اليومية؛ 
وترويض «عقل الفرد» الذي يدمن القفز هنا وهناك من دون أن يستقر في 
مكان وبغير هدف (كوير .)١159:195٠‏ وحدث في مستهل القرن أن كتب جي. 
لويس ديكنسون. عقب رحلة إلى الشرق؛ «مقالا عن حضارة الهند وآسيا 
واليابان». وعمد في مقاله هذا إلى القضاء على بعض الانحيازات المترسبة 
في الأعماق ضد الشرق. وذهب إلى أن الشرق طور خصالا فقدها الغرب 
وهو الآن في مسيس الحاجة إلى استعادتها. والتزم وجهة نظر أضحت في 
أيامه حكمة شائعة بين أوساط بعض المستشرقين. وتفيد هذه النظرة أن 
الآسيويين يعيشون حياة هي الأقرب إلى الطبيعة؛ وفي تناغم مع إيقاعاتهاء 
وأنهم طوروا صيغا أرقى من الدين والأدب والفن ويتمتعون بنظرة روحية 
تتباين تباينا حادًا مع التوجهات المادية في الغرب (انظر ديكنسون :19١4‏ 
6). وغالبا ما ارتبط موضوع الاعتلال الثقافي برياط وثيق بما تصوره 
البعض الأزمة الروحية المحفوفة بالأخطار التي تعانيها الحضارة الغربية 
الحديثة. وخير مثال على هذا نجده في كتابات بول برونتون؛ وهو إنجليزي 
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يوصف بأنه غريب الأطوار إلى حد ما. طوّف برونتون في أنحاء الهند. وكتب 
عقب رحلته الطويلة سلسلة من الكتب حاول جاهدا أن يقدم فيها حكمة الهند 
القديمة باغقبازها وسالة آمل إلى غالم تمزقه الحروف» ويعاتى فقدان عدف 
روحي. وصدر أول كتاب له عام 1974 وعنوانه «البحث في الوسة السرسةه: 
وبيع منه ربع مليون نسخة بلغات عدة. وقام بدور مهم تمثل في أنه نقل للغفرب 
الممارسات الروحية الهندية مع بيان الخلفية السياسية لهذه الممارسات. ونراه 
في كتابات تالية يعرض تأملاته بشأن الإخفاق الروحي الذي تعانيه الحضارة 
الغريية مؤكدا أن أمل المستقبل الممكن والوحيد يتمثل في العمل على إنجاز 
نوع ما من التناغم بين علم الغرب وصوفية الشرق (''). 

ونجد فكرة الحوار حاضرة في كل هذه الموضوعات. وهي فكرة فاربت 
مستوى العقيدة في هذا السياق. وسوف يبين لنا فيما بعد أن هذه الفكرة 
الأساسية أصبحت بالغة الأهمية بخاصة بين فئة بعينها من كبار رجال علم 
الإلهيات المسيحي الذين اجتمع رأيهم حول عقيدة معينة وهي «يجب 
التتحول عن عصر المونولوج «الحديث الأحادي مع النفس» إلى عصر 
الديالوج «الحديث مع الآخر». ودعوا إلى هذا الرأي باعتباره وسيلة نحو 
إنجاز قدر أكبر من التفاهم والتسامح المتبادلين. وهناك من وجهة النظر 
الفلسفية أولئك الذين يتحدثون عن الحاجة إلى روح الحوار التي لا تعتمد 
على مذهب فكري واحد يقتلع الآخر. بل يعتمد على النمو المتكامل الذي 
يصون ويوسع كلا الاتجاهين» (ألينسون 1585: ؟5). ولكن فكرة الحوارء 
وعلى الرغم من رنينها المستحب للأذنء لم تفلت من الرقابة. واعتبرها 
البعض مجرد صيغة أكثر رقة للتعبير عن الاستعمار في عبارة أحادية 
الجانب ومدفوعة بحافز المحورية الأوروبية ويبصعب تفضيلها على 
الحماسة في التبشير الصريح. ويمكن القول بوجه عام إن موضوع الحوار 
بين الشرق والغرب المثار عند الجميع تحول على يدي هؤلاء النقاد ليصبح 
أسلوبا مقبولا أكثر للتعبير عن الممارسة المتأصلة الخاصة بالعمل على 
ملاءمة التراث الشرقي ليتناسب مع الخطاب الغربي ("). 

وصدرت شكاوى متوازية في ما يختص بجميع القضايا التي حصرناها 
توا: مثال ذلك ما مدى مشروعية الزعم بأن الشرق والفرب يمثلان 
نقيضين متكاملين؟ وما المصالح الغربية الكامنة وراء البحث عن دين عالمي 
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أو فلسفة كوكبية؟ ويمكن النظر إلى مظاهر القلق هذه باعتبارها تجليًا 
لتطور نقدي أوسع نطاقا وتجليًا لطائفة جديدة من الأفكار الرئيسية 
الاستشراقية. وسلسلة كاملة من الحوارات التي يمكن اعتبارها وعيا 
يصادف دعما قويًا من الفروض المنهجية والانحيازات الأيديولوجية التي 
ينبني عليها جماع المشروع الاستشراقي. إذ بينما حاول مفكرون من 
مجالات بحث متعددة وخلفيات ثقافية كثيرة. خلال فترة باكرة من القرن, 
الاستعانة بالأفكار الشرقية لمواجهة قضايا العصر الكبرى من مثل الصراع 
الدولي والتحلل الروحيء إذا بخطاب الاستشراق في مرحلة تالية يوضع 
هو نفسه موضع الفحص والتدفيق. كذلتك فإن الكثير من المفاهيم 
والإستراتيجيات التي عرضنا لها في هذا الفصل - ابتداء من المثل الأعلى 
لحكمة كونية. وحتى مجرد إمكان الحوار بين الثقافات ‏ خضعت هي 
الأخرى للتحليل التفصيلي الدقيق. وكشفت الدراسات الاستشراقية في 
مجال الفلسفة ومجالات أخرى وثيقة الصلة عن نزوع متنام لاتخاذ خطوة 
إلى الخلف. وفحص وتدفيق مناهج بحثها وفروضها المسبقة وإثارة 
تساؤلات في شأن المشكلات المعرفية المتضمنة فى الدراسات المقارنة بين 
الثقافات وفطي هذا إلى حوارات تتعلق يطبيعة هذه المباحث العلمية 
ذاتها مثلما أفضى إلى إثارة تساؤلات عن اللغة والترجمة والتفسير. وإذ 
تعرض النقاش لمجالات مثل اا الثقافية ودراسات المجال فقد أخذ 
يتركز أكثر فأكثر على الاستشراق باعتباره شكلا من الممارسة أو التطبيق 
العملي. خصوصا ما يتعلق منه بالخبرة الاستعمارية وخبرة ما بعد 
الاستعمار. هذا بينما تركز الاهتمام على الفروض الأيديولوجية الكامنة 
وراء التصورات الغربية عن الشعوب المستعمرة. وتتصدر البحث ثانية 
قضايا عن السلطة والقوة والمحورية الغربية وبناء الخطاب الاستشراقي, 
وهي القضايا التي أثرناها سابقا. وأصبح من المعترف به أكثر فأكثر أن 
الواقع التاريخي للاستعمار لم يخلق فقط سياقا ازدهرت فيه بحوث 
الاستشراقء. بل إن العلاقة بين الاين علافقة تكافقل عميقء وأن ثمة 
مقولات فهمنا الشرق في إطارها. وهو أمر قابل للنقاشء ولا يمكن فصلها 
عن أدوات شديدة الوضوح للقهر الاستعماري. ويبدو الآمر هنا عند 
مستوى ما مسألة تتعلق بموضوعية وأخلاق البحث العلمي. ولكنه عند 
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ستوي الشريكير أسكلة صعية :عن دون الساظةرالقوة واللصلحة هن الى 
الدؤوب من اجل التفاهم المشخرك فيما بين الثقافات. وآود أن أشير هنا 
إلى أن هذه النوازع والاستراتيجيات الانعكاسية, أي التي جاءت استجابة 
أو رد فعل وكذا غيرها من موضوعات عرضناها هنا سوف نلقي عليها 
الضوع لتبدو واشحة فى ما تل اموق تعمل على هدي الغميم الثانى هن 
الكتاب من أجل النظر عن كثب مع تدقيق تفصيلي إلى بعض المجالات 
البحكية الرئيسية التي قطور من حتظها التكيناب الاستشراقي على مدى 
القرن الماضي. 





للم 
«يمكن للفلسفة الغربية أن 
تتعلم (من الهند والصين) 
كيف تعيد استكشاف 
العلافة بالوجود. وتقييم 
احتمالات أغلقنا الباب 
دونتها حس آأصبحنا 
«غربيين». ومن ثم ريما 
نستطيع فتحها من جديد» 
ميرلو بونتي 


مناوشات فلسنذيهة 


الفلسفة الفربية والتراث الشرقى 

اتسمت الفلسفة الأكاديمية خلال القرن 
العشرين بالبطء أحيانا في الاستجابة لإغراء 
الشرق. ويتذكر المرء أحيانا عند بحث تاريخها 
الصورة التي حدشا عنها شوانغ ‏ تسو. وهي صورة 
«الباحث الذي تيبس فكره» وضاق أفق عالمه ضيقا 
شديدا على نحو غير مألوف وغطت عينيه 
غمامتان تحجبان الرؤية من حوله. ويصور هذا 
الوضع كتاب صدر حديثا يتناول موضوع «الفلسفة 
العالمية». ويوضح أن الفلسفة «أصبحت ضيقة 
محدودة على نحو مسرف. ومعزولة عن غيرها من 
المباحث العلمية. وغافلة في مجالات كثيرة عن 
ثقافتها هي وثقافة الآخرين (سولومون وهيغنز 
7 المقدمة). ونلحظ أن بعض التراث الفلسفي 
الغربي إما أن يففل تماما أي ذكر للفلسفة الشرقية 
أو يعرضها على نحو هامشي. مثال ذلك أن 
الماركسية والوضعية وما عرف عنهما من التزام 
بالميول العلماوية والمناهضة للميتافيزيقا كان حتما 
عليهما لهذا السبب أن يضعا بين قوسين مذاهب 
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الفكر الشرقية أسوة بالمذاهب الميتافيزيقية والدينية المعروفة في الماضي 
الأوروبي. وبدت الفلسفة الشرقية من خلال هذا المنظور كأنها فلسفات تعكس 
اتجاهات غارقة في ظلمة الجهالة لعصور ما قبل العلم. وتمثل عند الماركسية 
البنى الفوقية الأيديولوجية لمجتمعات ما قبل البورجوازية التي. حتى إن ظلت 
باقية في صورة جيوب ثقافية معينة. تمثل عقليات تنتمي في جوهرها إلى 
الماضي ('). وتمثل عند فلاسفة الوضعية ما يزيد قليلا على كونها مستودعا 
لرؤى ملفزة قبل علمية»؛ ويتعين إسقاطها باعتبارها «غير ذات معني»»؛ شأنها 
شأن منتج الميتافيزيقيات الغربية. وتبنت فلسفة اللفة نظرة أقل من الوضعية في 
نزعتها الإقصائية لفيرهاء وذلك في ما يتعلق بتحديد الموضوعات الصحيحة ذات 
الاهتمام الفلسفي. ولكن بينما نجد المسائل الخاصة بالفهم المتبادل بين الثقافات 
أضيفت بعض الوقت إلى الحوارات الفلسفية؛ وهو السياق الذي استلزم البدء في 
الانتباه بقدر من الجدية إلى تراث الفكر الشرقي.ء إذا بفلاسفة هذه المدرسة 
يتخذون منحى آخر يقضي بأن تجرى حواراتهم داخل صيغ وأساليب أوروبية 
خالصة (). وأبدت فلسفة القارة اهتماما أرفع مستوى بحيث قال غراهام 
باركيس «أخيرا ظهرت البوادر الأولى للتحقق من أن تراث قارة أوروبا استحدث 
مصطلحات وأساليب فلسفية تتميز بتناغمها مع كثير من أساليب الفكر 
الآسيوي. بدرجة تفوق ما هو حادث في الفلسفة الأنجلو ‏ أمريكية» (1:1941), 
لكن مع وجود أسماء. مثل ياسبرز وهيدغر. شاهدة على توافر نظرة أرحب في 
هذا المجال لا نزال نجد هنا ميلا إلى التركيز على تراث الفكر الغربي البحت 
وترك أمر الشرق للزملاء في الأقسام الملتخصصة في الدراسات الشرقية. 
ومضى هوسرل بعيدا إلى حد ادعاء أن «أوْرَبّة كل الأطراف الأجنبية للبشرية» 
هو قدر ومصير كوكب الأرضء وأن الفلسفة الغربية تعبير روحاني فريد في 
وسعه أن يتضمن. لا أن يكون هو ضمن. تفكير الصين والهند (انظر هوسرل 
ا :١‏ 070-51" ). 

وثمة أداة قياس جيدة لقياس مدى رحابة واتساع المواقف الفلسفية الغربية 
التي نراها في كتب تاريخ الفلسفة وتاريخ الأفكار. نزعت كتب تاريخ الفلسفة 
المكتوبة في القرن التاسع عشر إلى التركيز حصرا على الفلسفة الأوروبية 
مقتدية بمنهج هيغل في معالجة الشرق باعتباره أرض «الشروق» الذي يمثل 
التاريخ الباكر لروح العالم ولكنه ليس جزءا من إنجازه الفلسفيء ذلك أن هذا 
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الإنجاز جاء في البداية على أيدي طاليس فقط. ولكن بول ديوسين في كتابه 
«التاريخ العلمي للفلسفة» الذي بدأ عام 1844: كان استثناء واضحا في هذا 
الصددء ذلك لأنه حاول التحلل مما اعتيره المؤؤلف النظرة أحادية الجانب إلى 
الفلسفات الغريية ('. بيد أن الكثير من كتب التاريخ الصادرة في هذه الفترة 
اقتدت بهيفل وأغفلت الفلسفة غير الأوروبية أو سواها. واعتادت تقناولها 
باعتبارها السلف الأول للتطورات الفلسفية التي بلغت ذروتها في أوروبا. وهكذا 
مثلا نجد الفيلسوف الألماني دبليو فندلباند في كتاب له واسع الانتشار والتأثير 
عن تاريخ الفلسفة صدر لأول مرة عام 7 بعتوان «كتاب تعليم تاريخ الفلسفة 
0م10 ععل عاط ناءوع0 7ع طاعناطرراعآ يشير إلى الفكر الشرفي تحت 
عنوان «ما قبل تاريخ الفلسفة». واستبفده صراحة من كتابه التعليمى. وكذلك 
الحال بالنسبة إلى إدوارد تسلر فى كتابه المهم عن الفلسفة الإغريقية: إذ أسهم 
به ليؤكد نهائيا على الالتزام بنهج قائم على المحورية الأوروبية المحضة في تناول 
تاريخ الفلسفة وتجلى هذا واضحا من خلال نظرته إلى هذا التاريخ باعتباره 
تاريخا خاصا مميزا وهيلينستيا على نحو حصري من حيث الطبيعة والنشأة 
والأصل. ولنا أن نذكر أمثلة لكتب صدرت في السنوات الأخيرة نذكر منها كتب 
تاريخ الفلسفة واسعة الانتشار من تأليف دبليو.كي.سي غوثري وأنطوني فلو. 
ويعتبر كلاهما الفكر الشرقي «مختلفا تماما عن الفلسقة الغربية. ومن ثم لزم 
استيعاده من دراستيهما». وحري أن نضيف إلى أن نزعة الاستبعاد هده غير 
مقتصرة على الفلسفة وحدهاء ذلك لأنه. كما يقول شاكياء المؤرخ رايموند 
داوسون: «كم هو يسير أن نسجل في كتابات كثيرين من المؤرخين الأوروبيين 
التزامهم دائما وأبدا بالزعم القائل أن التاريخ محايث؛ أو مطابق. من حيث المدى 
والنطاق للتراث التاريخي الأوروبي (/1971: )8١‏ (2). 

ومع هذاء وعلى الرغم من هذه الصورة السلبية في مجملها. تضمنت الفلسفة 
الغريية في القرن العشرين ما يؤكد الإدراك المتنامي للتراثات البديلة وللرغبة في 
تحقيق نوع ما من «تلاحم الآفاق» (إذا استخدمنا عبارة غادامر) بين الشرق 
والغرب. وسنرى أن عددا من كبار الفلاسفة شرعوا في الاهتمام الجاد بالأفكار 
الشرقية: وأن يجري تفلسفهم داخل منظور أرحب. مثال ذلك أنه ومنن أوائل 
العقد الثاني حاول الفيلسوف الروسي ثي. ستشيرباتسكيء وهو رائد فريق من 
الباحثين المستشرفين في روسيا بين عامي و550١‏ ., حاول بناء جسور بين 
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البوذية والفلسفة الفربية. وقدم عملا راتدا أراد أن يوضح فيه حدود المنطق 
الفربي وقيوده. وذلك أن عكف على إنجاز دراسة مقارنة شاملة وتفصيلية لتراث 
المنطق البوذي. وحاول أثناء ذلك تقديم أول دراسة تحليلية كاملة عن البوذية 
باعتبارها مذهبا فلسفيا (انظر ستشيرياتسكي -١1108‏ 1978). ويعتبر أول 
فيلسوف غربي يأخذ على نحو جاد تفكير الفيلسوف الهندي ناغارجونا الذي 
صاغه وحلله في عبارات الكانطية الجديدة ('). وثمة فيلسوف ألماني أبدى 
بالشرق اهتماما يتجاوز حدود الاهتمام العابر ألا وهو الفيلسوف الوجودي كارل 
ياسبرز. حاول ياسبرز في دراسة له بعنوان «الفلاسفة العظام» أن يضع أفكار 
بوذا وكونفوشيوس ضمن إطار فلسفة كوكبيء. مؤكدا أنهما انبثقا عن «الجذر 
المشترك» نفسه؛ ويتقاسمان بعضا من «المسائل الخالدة» مع عظماء مفكري 
الغرب. وأكد أيضا «إننا لن نتبين جدارتهم كأصحاب تاريخ ومن ثم نقرؤهم من 
خلال التاريخية الشاملة للإنسانية» (1577: ؟7١).‏ وأضحت هذه النظرة الكوكبية 
عاملا مهيمنا على تفكيره. لذلك نرى ياسبرز في كتابه «نشأة وغاية التاريخ» 
يؤكد أن «العصر المحوري» في الألفية الأولى قبل الميلاد شهدت الميلاد المتزامن 
في كثير من الحضارات المختلفة: في الشرق وفي الغرب. للتعالي الثقافي ‏ أعني 
به صيفغة للتفكير النقدي التأملي الذي ارتبط ولأول مرة في تاريخ البشرية 
بالحقيقة الواقعة في شمولها. 

وربما في سنوات أقرب كثيرا يفدو من الممكن أن نرى الفلاسفة وقد تزايد 
إدراكهم للحاجة إلى وضع هذا «الآخر» الشرقي موضع الاعتبار. حتى ولو كوسيلة 
لتوضيح الاهتمامات الفلسفية المحلية وبناء مفاهيم جديدة عنها. وهكذا يكتب 
الفيلسوف الوجودي الفرنسي ميرلو ‏ بونتي ويقول: «يمكن للفلسفة الفربية أن 
تتعلم (من الهند والصين) كيف تعيد استكشاف العلافة بالوجود. وتقييم 
احتمالات أغلقنا الباب دونها حين أصبحنا «غرييين». ومن ثم ربما نستطيع 
فتحها من جديد» (1574: .)١159‏ وثمة هدف ممائل خاص بإعادة التقييم الذاتي 
عن طريق اتخاذ الفلسفة الشرقية منطلقا للبحث والتأمل. واقترح هذا النهج 
أحد المفسرين الرواد لتراث فلسفي مغاير تماماء والذي قال: «إن تناول ضيق أفق 
التفكير الفلسفي شأنه شأن تناول كل أنواع ضيق أفق التفكير الأخرى يفضي بنا 
إلى معرفة بدائل... وربما تتهيأ هنا سبل لكي يلقي المرء بنمسه. ولو 
مؤقتا على الأقل؛ في خضم أطر فلسفية مختلفة. من مثل الفكر الشرقي» 


مناوشات فلسفية 


(نوزيك .)15:148١‏ وهناك فيلسوف أمريكي آخر من جيل أسبق وهو إي.إيه 
بورت تميز باطلاع واسع غير عادي على الفكر الهندي. يسأل بورت: «ما الذي 
يمكن أن تتعلمه الفلسفة الغريية من الهند5». ويجيب قائلا : «يمكن أن تزودنا 
بمنظور حافز لنا ونتابع في ضوئه تفكيرنا الفلسفي. ويمكن أن تهيى لنا توجها 
أكثر شمولا بحيث نفهم نوعية هذه الفلسفة» (بورت ١191:1960‏ و١١5).‏ ويقدم 
لنا الفيلسوف الإسرائيلي بن آمي سكارفشتاين مثالا أقرب عهدا لنا لنهج من 
هذا النوع, إذ نراه ضمن مجموعة من الكتابات عن الفلسفة المقارنة يتهم فلاسفة 
الغرب بما يسميه «الحسر الثقافي» 52/0813 1]0531نا© أو ضعف التبصر الثقافي, 
زاعما أن «الفلسفة ليست مقتصرة على الغرب». واستطرد إلى حد التعبير عن 
الأمل أن يتخذن هو ورفاقه المشاركون معه «خطوة تتصف بالأصالة للتحرر من 
النزعة المحلية الضيقة ومد البصر إلى الأفق العالمي إلى حيث توجد تراثات 
فلسفية مختلفة؛ واعتبارها متكافئة على قدم المساواة معا وأنها جميعا تعبر عن 
الإنسانية الواحدة الشاملة لهم جميعا» (سكارفشتاين وآخرون 191/4: ١‏ وه), 
وطبيعي أن وجود المنطقة التي يتحدث منها تمثل ثقافيًا وجغرافيًا نقطة التقاء 
بين الشرق والغرب. من شأنه أن يمثل قوة إضافية داعمة لهذا الرأي. وجدير بنا 
الإشارة إلى أننا نشهد موجة ممائلة للتحول عن النزعة المحلية القائمة على 
المحورية الفربية. وتتجلى هذه الموجة واقنسة 8 لسدراليشيا ‏ وأمتتت هذه 
الحركة عام ١91848‏ في صورة «جمعية أستراليشيا للفلسفة المقارنة». وجاء 
تأسيسها نتيجة التنامي القوي للاهتمام بالفكر الآسيوي بين جماعات فلسفية 
متمركزة حول أكسفورد ومقيمة في أستراليا ونيوزيلاند ('). 

بيد أن مارتن هيدغر هو الفيلسوف الأهم في القرن العشرين ممن لهم 
ارتباط بالشرق. وكتب عنه فقيه الإلهيات جون كوب يقول: «لعله أهم مفكر 
أنجبه الفرب معني بالبوذية» (15:158).: لكن اهتمام هيدغر بالفكر 
الآسيويء الذي لازمه طوال حياته ليس واضحا في كتاباته المنشورة حيث 
الإشارة إليه فيها قليلة منتاثرة. ويقول غراهام باركيس في ملاحظة له إن مثل 
هذا الاهتمام لن يكون مثيرا للدهشة في ظاهره.: إذ نجد تناغما راسخا بين 
تفكير هيد غر والفلسفات الشرفية.ء ثم إن قراءة كتابه «الوجود والزمان» وكذا 
أعماله الأخيرة توضح لنا لماذا كان عليه أن يكتشف أن الطاوية وبوذية زن 
ملائمتان تماما (باركيس 9:19417 و7١٠).‏ وأبدى هيدغر تشككا متطرفا إزاء 
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التراث المسيحي ‏ الإغريقي الميتافيزيقي والقائم على المحورية اللفوية 
عاساوعء هع 10 (*, ويرى أن هذا التراث بلغ ذروته في أنماط التفكير الحديث 
العلموي والتكنولوجي. علاوة على ما اقترن به من ميول لإضفاء طابع حسابي 
وموضوعي على الأشياء. ورأى أن هذا يدعونا إلى المقارنة بأنماط التفكير 
الشرفية. خصوصا الصينية واليابانية منها. ومن ثم لا غرابة إذ وجد هيدغر. 
شأن كثيرين من النقاد الآخرين للتراث الغربي. علاقة نسب مع التفكير المغرق 
في التأمل والحدس في كل من الطاوية وبوذية زن. 

وتوجد بينة على أنه ومنذ 1970 اطلع على أعمال الفيلسوف الطاوي 
شوانغ ‏ تسو وأدرك الصلة الوثيقة بين فلسفة تسو وفك فته هو. وعندما 
اطلع في فترة تالية على كتابات سوزوكي عن بوذية زن صاح في دهشة قائلا: 
«إنني إذا كنت فهمت سوزوكي على حقيقته فإن هذا عين ما كنت أحاول أن 
أقوله في كل كتاباتي» (الاقتبياس من ستشراغ :197١‏ 190). وقاده بحثه عن 
لغة مناسبة «نفكر في الوجود» من خلالها بعيدا وعلى نحو مرحلي عن طرق 
صياغة المفاهيم التي صاغتها لنا الأنماط اللسانية الأوروبية إلى أنماط غير 
تمثيلية من النوع الذي تجده في المتون الفلسفية الآسيوية». وقضى حياته كلها 
في محاولة لتحريرنا من سجن المقولات الفلسفية الفريية؛ ومن أجل الكشف 
عن الوجود في «صفائه ونقائه». ودضعه هذا إلى التوجه نحو المفكرين 
التأمليين من أمثال لاو تسو وشوانغ ‏ تسو. لذلك فإن من الأمور المهمة ذات 
الدلالة أنه في عام ١541‏ شرع هو وباحث صيني في ترجمة كتاب طاو تي 
تشنغ. وعلى الرغم من أن هذا المشروع لم يكتمل إلا أنه مكنه. حسبما قال 
تلميذه أوتو بوغيلرء من أن يقابل بين بدايات التفكير الغربي وبدايات تراث 
عظيم من تراثات شرق آسيا . وهذا هو الذي حول لغة هيدغر إلى وضع نقدي 
وأضفى على تفكيره توجها جديدا. (في باركيس 07:19417). وظل موقفه من 
(*) المحورية اللفوية: افتراض أن الكلمات ‏ اللفة يمكنها من دون أي إشكاليات أن توصل المعاني الماثلة في 
عقول الأفراد. مستمعين أو قراء. ويتلقونها بالأسلوب نفسه متحدثين أو مستمعين. معنى هذا أن للكلمات 
ثباتا باطنيا. واستخدم جاك دريدا وغيره من دعاة النقض أو التفكيك هذا المصطلح للاعراب عن الرغبة 
في التماس مركز أو ضمانة أصلية موثوقة لجميع المعاني التي ميزت فلسفة الفرب منذ أفلاطون. ويرى 
دريدا أن هذا المصطلح دال على فرض معياري في خطاب ثقافة الغرب. وهذا هو عين الفرض الذي 
هاجمه دعاة النقض. ويرفضونه بحجة أنه موقف غير دائم نظرا إلى أن الكلمات تحمل دائما آثارا لمعان 


سابقة كما توحي بكلمات أخرى تبدو مرادفة.. ثم إن هذا الضرب من التفكير الموروث ‏ القائم على 
محورية اللغة ‏ يكبت الاختلاف لمصلحة الهوية الذاتية والحضور الذاتي [المترجم]. 
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الحوار بين الشرق والغرب منطويا على ثنائية نقيضية لأنه ما فتئْ يشدد على 
الجذور الأوروبية لتفكيره. ويختلف هنا عن صديقه يوما ما ياسبرز الذي دعا 
إلى روح وحدة تجمع بين الشرق والغرب متجاوزة التاريخ. وذهب هيدغر إلى 
أن الفلسفة في جوهرها ظاهرة غربية وراوده الشك في شأن إمكان 
الانخراط في حوار بين الشرق والغرب ما دام نمط التفكير الأوروبي محتفظا 
بدوره في الهيمنة الكوكبية. وأبدى أثناء مناقشة مع فيلسوف ياباني ملاحظة 
مفادها أن لغة الحوار بين الشرق والغرب «حولت كل شيء إلى ما هو 
أوروبي». وام عيفة الأسانيب الكربية على التففين كنا هو سادف الآن أت 
إلى «أَوْرَيَّة الكوكب الأرضي بكامله. وكذلك أُوَرَبّة الإنسان» (هيدغر :191١‏ 4 
6). بيد أنه على الرغم من هذاء تراه في مرحلة متأخرة من حياته يؤكد أنه 
«بدا ضروريًا ضرورة ملحة المرة بعد الأخرى أن نجري حوارا مع مفكري 
العالم الذين نعتبرهم العالم الشرقي» (من باركيس 19417:/) ("). 


الاستشراق في أمريكا 

لكن أمريكا هي التي بلغ فيها تأثير الفكر الشرقي على الفلسفة الغربية 
أعظم درجاته (. وازدهر هناك تراث من البحوث والدراسات والاهتمامات 
المعنية بالشرق. وذلك داخل مدارس للفلسفة منذ أواخر القرن التاسع عشر 
وقتما ضمنت جامعة هارفارد لأول مرة الفكر الهندي ضمن المقررات 
الدراسية الفلسفية:ء ولعل التأثير القوي للحركة الترنسندنتالية, التي نشأت 
وتطورت محلياء على المناخ الثقافي الأمريكي خلال هذه الفترة يمكن أن يفسر 
لنا ذلك التأثير القوي. هذا فضلا على ما بدا طبيعيا بالنسبة إلى الفلسفة 
الأمريكية في جهودها من أجل تحرير نفسها من ماضيها الأوروبي ومن ثم 
حاجتها إلى تحويل أنظارها إلى التراثات غير الأوروبية. وها هو دالي رييب 
يحدثنا عن تأثير الفلسفة الهندية في أمريكاء فيؤكد أنه منن القرن التاسع 
عشر سادت أمريكا نزعة التعددية الفكرية التي شجعت على الالتزام بنهج 
مقارن في الفلسفة. ومن ثم ساعد هذا على مفارقة التراث الأوروبي المحض 
في التفكير (انظر رييب :197١‏ المقدمة). وإن هذا الاتجاه المتطلع أكثر إلى 
الخارج يتجلى واضحا في كتب تاريخ الفلسفة الصادرة في أمريكا. ونراه أكثر 
وضوحا في كتاب ويل دورانت. وهو من أكثر الكتب مبيعاء وعنوانه «قصة 
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الفلسفة». وصدرت طبعته الأولى عام 1577., وكذلك في كتاب «التاريخ العالمي 
للفلسفة» تأليف جي. سي بلوت؛ وأيضا في أعمال من مثل كتاب بول إدواردز 
«إنسيكلوبيديا الفلسفة» و«قاموس تاريخ الأفكار». وخصصت هذه الأعمال 
مساحة أكبر من أن توصف بالرمزية لعرض الفلسفات والأفكار الشرقية. 
علاوة على هذا صدرت في أمريكا خلال هذا القرن العديد من كتب التاريخ 
المخنصصة للفلسفة الشرقية نذكر منها «الفلسفة الشرقية». تأليف إف. 
غرانت الصادر عام :١1977‏ و«قصة الفلسفة الشرفية» تأليف إل.إيه بيك 
الصادر قبل كتاب غرانت بثماني سنوات. ويشير بيك إلى أن «قيمة فكر آسيا 
تتأكد أكشر فأكثر يوما بعد يوم عند مفكري الغرب» (19758: المقدمة). 
ويستطرد ليؤكد ألا تصادم بين قيم الشرق والغرب بل إنها تتكامل. كما يؤكد 
أن التفاهم بين الأمم «هو المطلب الأكثر حيوية في الوقت الحاضر». إذ بفضله 
يمكن للبشر أن يحققوا الأخوة فيما بينهم. وهي الهدف الذي نذر له كل 
معلمي الشرق والغرب حياتهم عن رغبة وطواعية (المرجع نفسه: المقدمة). 
وطبيعي أن هذه المشاعر. وكما رأينا سابقاء تمثل طابعا عاما لهذا النوع من 
الكتابة في القرن العشرين. 

والحقيقة أن القصة تبدأً قبل ذلك بكثير. إذ كان جوزيا رويس ١800(‏ - 
7)أول فيلسوف أمريكي ذا قيمة بارزة أخذ الفلسفة الهندية على نحو جاد 
وأصبح قوة تنبيه مهمة أثارت اهتمام الفلاسفة الأمريكيين بالفكر الآسيوي. 
واكتشف أن الفيدانتا تمثل دعما مفيدا لرؤية عن المثالية الواحدية. واستخدم 
الميتافيزيقا الهندية سلاحا للهجوم ضد الآراء الواقعية والإثنينية السائدة. هذا 
على الرغم من أنه بعد أن قرأ شوبنهاور تحول اهتمامه إلى التعاليم البوذية عن 
الأخلاق. والجدير ذكره أيضا أن وليام جيمس )١151١-1847(‏ وهو زميل رويس 
في هارفاردء لم يكن مناصرا بخاصة للفكر الهنديء لكنه مع هذا قرأ الكثير من 
كتابات هذا الفكر وأشار مرارا إليه في محاضراته وكتاباته. ويقول رييب معلقا 
على هذا: «يمكن القول عن جيمس أنه كان منجذبا إلى الفكر الهندي وصادا عنه 
في آن واحد» (1970: 81). وواضح أن تأكيده على التعددية وضعه في تناقض 
مع الواحدية الميتافيزيقية الهندية. كذلك فإن نظرته البرغماتية لم تهيئه مزاجيا 
لقبول نزعة السكينة المفترضة في البوذية. بيد أن محاضراته الشهيرة في 
غيفورد بعنوان «تنوع الخبرة الدينية» تكشف عن أن معرفته بالتراث الصوفي 
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الشرفي مكنته من أن يضع التراث الصوفي الفربي ضمن سياق كوكبي. وتمثل 
القصة التالية مؤشرا ذا دلالة على موقف جيمس وعقله المتفتح. وهذه قصة 
حضور فيلسوف بوذي من سيلان يدعى أناغاريكا دهارمابالا للاستماع إلى 
إحدى محاضراته في جامعة هارفارد عام :15١07‏ إذ قال البروفيسور جيمس 
للفيلسوف حين أبصره جالسا في القاعة: 
«خذ مكاني, فأنت أكثر مني استعدادا وأهلية لكي نتحاضر عن علم 
النفس». وتحدث دهارمابالا عارضا الملامح العامة للمذاهب البوذية 
الكبرى. وبعد أن ختم كلمته توجه جيمس إلى قاعة الدرس وأعلن قائلا: 
هذا هو علم النفس الذي سيدرسه كل امرئ على مدى خمسة وعشرين 
عاما من الآن »2 
(انظرفيلدس 10:1985) 
وزار الهند أيضا مرتين جيمس هوغتون وودز .)١1956  ١814(‏ تلميذ رويس 
الذي درس الدين المقارن في أوروبا تحت إشراف ديوسن وماكس موللر. وألقى 
هوغتون محاضرات عن الفلسفة الهندية عام :,15١4‏ وقدم أول عمل أكاديمي 
مفصل وشامل في أمريكا عن الفلسفة الهندية بعنوان «نظام اليوغا في 
بتانجالي». وثمة فيلسوف آخر من هارفارد ألقى محاضرات عن الفلسفة 
الهندية, ونعني به دبليو. إي. هوكنغ (1477 - 15317). والمعروف أن هوكنغ في 
شبابه شارك في البرلمان الدولي للأديان المنعقد في شيكاغو. وعلى الرغم من 
أنه اتخذ موففا ليس بعيدا عن النقد للفيدانتا والبوذية: فإنه استخدم الفلسفة 
والأفكار الدينية الشرفية وسيلة لإثبات نظراته ذات البصيرة النافذة. وكان داعية 
شديد المراس من أجل توسيع نطاق وأفق الفلسفة الغربية عن طريق الدراسات 
المقارنة. ونراه في خطابه الرئيسي الموجه إلى أول مؤتمر لفلاسفة الشرق 
والغرب المنعقد في هاواي عام ١1955‏ يؤكد أن مثل هذه الدراسات من شأنها أن 
تثبت لنا «إلى أي حد عقول البشر متماثلة في ظل جميع الظروفء و«أن فيض 
المعارف الجديدة عن الفلسفة الشرقية حري به أن يكون وسيلة قوية وفاعلة لكي 
نملك بقوة زمام مبادئّ كونية وفاء لخيرنا» (من مور ”:١9845‏ و؛). 
ويعتبر جورج سانتايانا  18757(‏ 1907) الفيلسوف الأمريكي الذي أولى 
الفلسفة الهندية خلال هذه الفترة أوثق وأشد اهتمام مباشرء ومن ثم كان «أهم 
متلق أصيل لجماع الفلسفة الهندية» (رييب .)٠١7:1576‏ ونعرف أنه درس 
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الفلسفة في جامعة هارفارد حيث كان على اتصال بكل من رويس وجيمس. وهنا 
ومع هؤلاء تجلى اهتمامه بالفلسفة الهندية وبالبوذية. وتتمثل أهمية فلسفة 
فيدانتا الهندية في أنها هيأت له الفرصة ليؤسس نقطة ارتكاز مرجعية خارج 
الفلسفة الفريية والتي يستعين بها ليوضح آراءه هو في الميتافيزيقا. وبدت 
البوذية واضحة بخاصة في كتاباته عن الأخلاق حيث أراد أن ينشى أخلاقا بديلة 
عن المادية والعقلانية السائدتين في عصره؛ وصاغ ما سماه «أخلاق ما بعد 
العقلانية التي كشفت نواقص النزعة الأنانية وأكدت بدلا من ذلك على قَيم 
التوازن الباطني والتعاطف مع الآخرين. واعتقد أن البوذية من حيث هي مذهب 
قائم على الفداء والخلاص تعد أسمى من المسيحية نظرا إلى أنها تعمل على 

ئة الانفعالات والإرادة بدلا من إثارتهماء وتولد حالة من السلم والتحرر 
الباطنيين '). وحري أن نذكر أيضا أرفنغ بابيت  1810(‏ ؟155١).‏ وإن لم يكن 
فيلسوفا بالمعنى الدقيق للكلمة. إلا أنه أثر تأثيرا واضحا في المناخ الفكري 
الأمريكي في زمانه. ويذل الباحثون خصوصا بسبب حريه ضد نفوذ روسو 
والرومانسية. ولكن الشيء الذي ينساه هؤلاء غالبا أنه درس السنسكريتية في 
جامعة هارفاردء ثم نذر زمنا طويلا من حياته لدراسة البوذية؛ وترجم نصا بوذيا 
من لغة بالي بعنوان الدهامابادا *. واعتمد اعتمادا كبيرا على التعاليم الهندية 
بفية إحكام صياغة مذهبه المسمى «المذهب الإنساني الجديد». وهو عبارة عن 
نظرة أخلاقية هدفها يمائثل هدف سانتايانا. وهو محارية القيم الصناعية 
والنفعية في أيامه. 

ويتجلى تميز الفلسفة الأمريكية مقابل التراث الشرقي واضحاء خصوصا في 
ما شهدته أمريكا من ميلاد وحتى نضج ما يسمى «فكر السيرورة»» وهذه مدرسة 
فكرية قدمت فيها الأفكار الشرقية. خصوصا الأفكار البوذية دورا مهمّا. وتمثل 
فلسفة السيرورة تحديا مباشرا لشراث محوري للفلسفة الغربية يعود بنا إلى 
أرسطو. والمعروف أن تراث أرسطو ينبني على الاعتقاد بأن العالم المادي مكون من 
كيانات أساسية هي جواهر قائمة أبدا بمعنى أنها كيانات متمايزة ووجودها ممتد 


© الدهامابادا : وتترجم أحيانا طرق ادهارماة . وهي مخطوط بوذي يضم "17 بيتا من الشهر فالها 
بوذا في مناسبات أغليها عن الأخلاق. ويعتبر أهم أقسام أدب الثيرافادا ومكتوب بلفة بالي 5211. 
وهي شكل من أشكال اللفة الهندية غير السنسكريتية. ولغة بالي هي اللفة الأصلية التي كتبت بها 
المخطوطات البوذية في الجنوب. ودهارما في البوذية والهندوسية الشريعة أو المبدآ المنظم للكون 
والسلوك الفردي الذي يلزم أن يأتي متسقا مع هذا المبداً الذي يحدد واجبات وحموق المرء في 
الطائفة وداخل المجتمع المثالي | المترجم]. 
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مع الزمان. ونرد إليها في نهاية المطاف جميع الظواهر المعقدة. أما فلسفة 
السيرورة فهي على النقيض. إذ ترى أن المكونات الأساسية التي يتألف منها الواقع 
هي أحداث أو عمليات ‏ سيرورات. ومن ثم ننظر إلى الواقع باعتباره أشبه بنهر 
دافق أبدا. دينامي وفي حركة دؤوبةء وبالتالي فإن التفيرات التي ندركها ليست 
مجرد إعادة خلط وترتيب جسيمات هي جواهر ثابتة لا تتغير؛ بل هي على نحو من 
الأنحاء خلاقة لما هو جديد جذرياء واستلهم هذا الفكر رؤيته من هيراقليتس ومن 
الفيلسوف الفرنسي هنري برغسون: ويمثل أسلوبا في التفكير ازدهر أساسا في 
أمريكا واقترن بأسماء مثل بيرس وجيمس وديوي. لكنه ارتبط بشكل جوهري بفكر 
إيه. إن. وايتهيد وتشارلز هارتشورن. والجدير الإشارة إليه أن وايتهيد لم يدرس 
الفكر الشرقي دراسة عميقة: بل ولم يتأثر به تأثرا واضحا ومهماء لكنه اكتشف 
مصادفة وجه القرابة بين تفكيره هو الميتافيزيقي وبين أشكال معينة من الفلسفة 
الشرقية خاصة البوذية ورؤيتها عن الوحدة العضوية واهتمامها البالغ بالتفير دون 
الجوهر الثابت 7''). هذا على عكس الحال بالنسبة إلى تشارلز هارتشورن الذي 
يعتبر الشارح الرئيسي لفلسفة السيرورة, إذ توافرت له فرصة الاطلاع الواسع على 
البوذية وكان معنيًا أكثر من وايتهيد بتحقيق تكامل بينها وبين تأملاته الخاصة. إذ 
اكتشف في البوذية أسلوبا في التفكير عن العالمين المادي والذهني استبقت به من 
نواح كثيرة نهج فلسفة السيرورة. ومن ثم دعا إلى دراسة البوذية لتكون أداة تصحيح 
لأخطّاء متوطنة في الفلسفة الغربية الناجمة عن آراتها منذ البدء عن الجوهر. 
وكتب في هذا يقول: «تؤلف الجواهر الثابتة في عالم حي حالة من الفوضى الأولية 
على نقيض كل من المنطق والحياة. وهذه حقيقة يضعها في الاعتبار الاف لا حصر 
لهم من البوذيين على مدى ألفي عام. وحري بنا بعد طول المسيرة أن ننضم إلى 
ركب البوذيين من حيث إدراك أن الفرد الثابت إنما هو مجتمع أو متتالية من 
المناسبات «المصطلح عن وايتهيد» وليس جوهر ‏ روح» (هارتشورن 157١‏ : لال 8). 
وأعاد إن. بي. جاكوبسون صقل وتطوير الكثير من هذه الأفكار. ويعتبر جاكوبسون 
أحد الشارحين حديثي العهد لفلسفة السيرورة: إذ يرى أن البوذية استبقت بأكثر 
من ألفي عام جهود سلسلة كاملة من فلاسفة الغرب ‏ برغسون وديوي وداروين 
وفخنر وجيمس وهارتشورن ووايتهيد وبيرسء ذلك أنها سابقة عليهم في تفسير 
وتحليل العالم في صورة أحداث من حيث الأشكال المتجانسة معا الوليدة والمبتكرة 
(جاكوبسون .)"0()58:194١‏ 


التنوير الآتي من الشرق 


النزعة العالميية 
من المفيد؛ ونحن نناقش تطور الاتصالات الفلسفية مع الشرق خلال هذا 
القرن:ء أن نفكر فى سلسلة متوالية من ثلاث مراحل. ولنا أن نسمى هذه 
ااحل الغلاث «العاقية واكشارخة والشاويلية» .على الكوالي > ولا تفكل هلاه 
مراحل متمايزة ومنفصلة. ذلك لأنها تتداخل إلى حد ما زمانيا ومفاهيميا. 
بيد أنها مع هذا تغدو تقسيمات ملائمة توخيا للتبسيط وفهم تطورات معقدة 
طرأت على الفكر الفلسفي خلال الفترة الأخيرة. 
ويمكن تعريف «العالمية» يأنها البحث عن فلسفة عالمية واحدة تجمع معا 
وتؤلف ما بن العزاناك الفلسفية المختلفة للشرق والغرب. وهذا نهج له سلسلة 
نسب شابقة تمكن حك السينتس: وكثيرا ما يرقط بالبتحت عن .ها سماه ليينتسن 
نفسه «الفلسفة الدائمة» ويهدف إلى اكتشاف بعض الفروض الأساسية المشتركة 
بين التراثات المختلفة ومن ثم نبني عليها مذهبا كوكبيًا للفكر الذي من شأنه ليس 
فقط الجمع بين الفلاسفة والتوفيق بينهم: بل وريما يسهم أيضا في عمد نوع من 
المصالحة والتوفيق الثقافي والسياسي بين الأمم. وهناك حتما صور مختلفة لهذه 
الرؤية تتراوح ما بين البحث عن مذهب فلسفي كوكبي واحد ووحيد وحتى 
صياغة منهج بحث من شأنه أن يمكن الفلسفات المختلفة من التواصل معا على 
نحو مثمر. بيد أنها جميعا تشارك في الاعتقاد أن الفلسفة الغربية ظلت طوال 
حياتها وحتى الآن محصورة في نطاق ضيق محدود داخل الحدود الأمريكية 
الأوروبية. وتؤمن معا كذلك بأن ثمة حاجة ملحة للخروج من هذا الحصار. 
ونلحظ أن هذه الضرورة الملحة لم تنبثق وتصدر من داخل الفلسفة وحدها التي 
ترى أن مصلحم ووضعها الصحي يقتضيان الانطلاق إلى نطاق أوسع بكثير. بل 
إنها انبثقت أيضا من خلال المطالبات بنظام عالمي جديد؛ تحولت خلاله مواقع 
الع الثقافية القديمة. وأصبحت الشهوب والأفكار تتداخل فيما بينها بشكل 
جديد وعلى جميع الأصعدة. ويرى البعض أن المثل الأعلى لمجتمع عالمي يتجاوز 
كثيرا حدود الضرورة الفلسفية. لذلك فإنه ضرورة تاريخية ونتيجة حتمية 
للتقارب السياسي والاقتصادي والثقافي. ويقول أحد الفلاسفة في هذا الصدد: 
والبشرية على اعدان الدبخول إلى سرخلة جديدة من القطور: مرحلة ات بعد 
أسمى وأرقى من الوعي حيث التمايز بين فلسفة شرقية وغربية. أمريكية 
وصينية سرعان ما يصبح إرثا من تراث الماضي» (ساهر 1975: 171). 
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وإذا نظرنا من الناحية التاريخية والجغرافية إلى النزوع العالمي داخل إطار 
الفلسفة نجد أن له مركزا محددا تماما يقع في مركز الشرق ‏ الغرب بجهوده 
الاستثنائية داخل جامعة هاواي. وتتمثل لحظة البداية الحقيقية في مؤتمر 
فلاسفة الشرق ‏ الغرب المنعقد في هونولولو عام 1575: ويعتبر تشارلز مور 
القوة الدافعة وراء هذا المشروع. وإذا كانت هذه النظرة العالمية قد اتسع 
نطاقها وانتشرت بوسائل عديدة على مدى السنوات إلا أن الدافع الأولي 
انبثق عن إيمان مور الحماسي بالحاجة الماسة إلى أن ينخرط فلاسفة من 
الشرق والقرب في حوار معاء ومن ثم العمل على صياغة مركب أو صيفة 
شتركة من الشرق والغرب. بل وصياغة فلسفة عللمية. ونراه في تصديره 
لوفائع المؤتمر الأول يتحدث بجرأة عن «بعث جديد». وقرر بوضوح لا مزيد 
عليه أن الهدف الأساسي من المؤتمر هو «تحديد» إمكانية وضع فلسفة عالمية 
من خلال صيغة مشتركة تجمع لمثل العليا وأفكار الشرق والغرب. وأوضح أن 
الدافع وراء هذا الهدف هو حاجة الفرب للالتزام ب «منظور أوسع». منظور 
يمثل الشرق في داخله مصدر إلهام» (مور 1547: التصدير). وهنا. كما هي 
الحال في مواضع أخرىء نلحظ أن دوافع مور ليست أكاديمية خالصة: بل 
يدفعه بوضوح التزام شخصي عميق إزاء ما سماه «نظام عالمي دولي وكوكبي 
الثقافة حقا: حيث تلتئم فيه المفاهيم الأساسية المتباينة والقيم الناتجة عن 
الثقافتين وقد اتحدتا في حضارة عالمية واحدة» (المرجع نفسه: 4؟5؟). 
والتقط إف.إس سي نورثروب بعضا من رؤية مور الباكرة. ويعتبر 
نورشروب أكثر فلاسفة أمريكا تميزا وتأثيرا خلال فترة منتصف القرن؛. ومن 
ثم الأقدر على صياغة إطار نظري للمقارنة بين الفكر الشرقي والفكر 
الغربي. وبدا له أن التفاهم العالمي الذي لم يكن للأسف متوافرا وقت انعقاد 
مؤتمر هاواي الأول؛ يستلزم فلسفة موحدة تحتوي على جميع الفلسفات 
القائمة. وقدم في كتابه «لقاء الشرق والغرب» رؤية تفيد بأن ثمة فوارق 
أساسية بين الشرق والغفرب من حيث أساليب التفكير وهي مع ذلك تكمل 
بعضها بعضاء ويمكن التوفيق بينها عن طريق التحليل الفلسفي. ونظرا لما 
يتميز به من حدة فلسفية أكثر من مور فقد أدرك حقيقة العثرات المنهجية 
التي تعيق محاولات الجمع بين الشرق والغرب معا. وأدركها على الأقل إلى 
الحد الذي أوضح له ضرورة صياغة إطار فلسفي يمكن أن تبدأ من خلاله 


التنوير الآتي من الشرق 


وفي ضوته الدراسات المقارنة بين الشرق والغرب. وفي سعيه من أجل إنجاز 
هدفه مايز بين مفهوم «الحدس» ومفهوم «الافتراض الأولي» أو «المسلمة». 
وطبقهما على التفكير الشرقي والفربي على التوالي: مؤكدا أن كل مفهوم 
يمثل وجها متكاملا ومكملا لنظرة فلسفية جامعة. ويرتكز هذا النهج الجامع 
على فكرة أن وضع الفوارق في وضع الأقطاب المتناقضة لن يصادف قبولا 
كثيرا اليوم. ويمثل تحليله للفوارق الشاملة بين العقليات الشرفية والغربية 
وبأي المعايير نوعا من التبسيط المخل الذي يحدث تشوشا لا مزيد عليه. 
وحظيت أفكاره بنقاش واسع النطاق وأسهمت كحافز قوي من أجل حوار 
الشرق ‏ الغرب. وينبيني فكره على القع بأن تعزيز التفاهم العالمى يستلزم 
فلسفة موحدة. واخنتم مساهمته في مؤّتمر ١555‏ بإعلان مدر عن إيمانه. 
إذ يقول: 
يبدولي أنه مع التطورات المستقلة التي تجري في الشرق والغرب 
ستبدأ في الظهور والتحدد فلسفة جديدة وأكثر شمولا. وهذه الفلسفة 
الجديدة إذا ما وسعت من آفاق نظرة وقيم كل طرف من أطراف العالم 
بحيث تتسع لنظرات وقيم الطرف الآخر يمكن أن تصبح معيارا موثوقا به 
لتحديد الجيد الملائم لنظام عالمي شامل حقا لدول العالم والرؤى 
العالمية. بحيث تتحد فيه المفاهيم الأساسية المتباينة والقيم المترتبة 
عليها في كل من الثقافتين العظيمتين وتؤلف جميعها حضارة عالميه 
واحدة ووحيدة. 
(من مور41ة1, 0:4 )١"(‏ 
وانعقد مؤتمر ثانٍ لفلاسفة الشرق والفرب في هاواي عام ١51415‏ تحت 
عنوان «محاولة للوصول إلى مركب أو جميعة فلسفية عالمية». ويعود مور 
ليؤكد ثانية في تقريره أن «المشكلة العامة التي تواجه المؤتمر هي دراسة 
إمكان بناء فلسفة عالمية عن طريق جميعة تضم الأفكار والمثل العليا عن 
الشرق والغرب. وأن هذه الجميعة مؤهلة. مع هذاء لاستبعاد فكرة «فلسفة 
واحدة متجانسة على نحو صارم». وذلك لمصلحة ما وصفه «وحدة 
متناغمة» بحيث يمكن تحقيق التجانس بين مواضع الاهتمام والأطر 
المختلفة «في صورة وجهات نظر متكاملة» (مور 1515: 774), لكن يبدو أن 
مزاج المؤتمر الثاني: وعلى الرغم من عنوانه؛ تحول بعيدا عن فكرة بناء 
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جمعية فلسفية عالمية شاملة وانجه إلى تشجيع حوار مفتوح. وثمة ما يؤكد 
تنامي إدراك وجود مشكلات منهجية تحول دون إنجاز مثل هذا المشروع 
القاتم على نظرة عالمية. 

وما فت موضوع النظرة العالمية والمثل الأعلى لنوع ما من الجميعة التي 
تؤالف بين الشرق والغرب تجد من ينادي بها ويعبر عنها في مؤتمرات 
هاواي وضى صحيفة «فلسفة الشرق والفرب» التي انبثقت عن هذه 
المؤتمرات. ظل المثل الأعلى قائما حياء وإن اختلف منهجيًا إلى حد ماء 
ونجده يتردد في تفكير فلاسفة من أمثال دافيد ديلوورث الذي نادي من 
أجل «خبرة تأويلية (هرمنيوطيقية) مقارنة جديدة لكي نتمكن من فهم 
وتقييم المتون الرئيسية للفلسفة العالمية» (ديلوورث 1:19485). وحدد لنفسه 
هدفا يتمثل في صوغ «بنية تصنيفية عالمية» تكون شراكة بين المتون الفلسفية 
لمختلف الثقافات والتي يمكنها أن توفر لنا «صورة واحدة مشتركة جامعة 
للنصوص» بحيث يتسني لنا أن نجمع النصوص الفلسفية العالمية الكبرى في 
«أفق رؤية واحدة» (المرجع نفسه: 1. ). ومع هذا حدث تحول تدريجي عن 
محور التأكيد والاهتمام. وذلك خلال السنوات التالية للحربء. وانصرف 
الاهتمام عن بناء فلسفة كوكبية إلى أهداف أكثر تحديدا تتمثل في عقد 
فلسفة مقارنة. وتميز هذا التحول خلال الستوات الأخيرة بتعاظم مشاعر 
النفور تجاه «السرديات الكبرى» ونقد الأهداف «التأسيسية» التي أصبحت 
مقترنة بالمسلمات الكلية لفلسفة التنوير الأوروبية. وتبدو النظرة الكلية, 
بغض النظر عن الاعتبارات الفلسفية المحضة:ء وكأنها تحمل وصمة المحورية 
الأوروبيةء التي تزداد وضوحا أكشر فأكثشر ونحن نعيش عصر التأمل 
الأيديولوجي لمراجعة الذات. وتبدو كذلك استطرادا لسلطة الفكر الفربي 
حتى بعد أن فقدت هذه السلطة المساندة الإمبريالية لها. ووصل الأمر إلى 
حد أن مور غير موقفه هو نفسه منذ انعقاد مؤتمر فلاسفة الشرق والغرب 
لعام ,١454‏ حيث حدد أهداف المؤتمر أنها دراسة ومحاولة التغلب على سوء 
الفهم والتناقضات وتيقة الصلة والمشتركة بين الشرق والغرب. وتحدث في 
ملاحظاته الختامية بعبارات شديدة التواضع عن الحاجة إلى «فهم متبادل 
أفضل» وإلى نظرة فلسفية تنأى بنفسها عن الفكر المحلي ضيق الأفق وعن 
النزعات القومية (مور 7:١1974‏ و044) 9"). 
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الفلسفة المغارنة 

على الرغم من أن فكرة تأسيس مقارنات بين الفكرين الشرفي والغربي 
كانت قوة دافعة فعالة حافزة للدراسات الاستشراقية منذ القرن السابع 
عشر فإن مبحث دراسة الفلسفة المقارنة لم تكتمل صياغته صراحة إلا في 
عشرينيات القرن العشرين على يد الفيلسوف الفرنسي بول ماسون ‏ 
أورسل )١1507-18487(‏ (*'). ونراه في كتابه «الفلسفة المقارنة». الذي أصبح 
نصا مؤثرا في فرنسا خلال فترة ما بين الحربينء يتتبع من كثب أهداف 
وضعية كومت. زاعما أن المنهج المقارن سيصبح الشرط الذي لا غنى عنه 
لتطوير فلسفة علمية حقيقية. ويعني هذا في المحل الأول التعامل مع 
التراثات الفلسفية للحضارات العالمية باعتبارها جميعا على قدم المساواة. 
ويبرر هذا بقوله «ليس لأي فلسفة الحق وحدها أن تتصدر ما عداها 
باعتبارها محايثة للعقل البشريء ومن ثم شاملة لكل فقضاياه. لذلك فإن 
الفلسفة لن تبلغ درجة الإيجابية الموضوعية ما دامت بحوثها مقتصرة على 
فكر حضارتا نحن» (ماسون ‏ أورسل 19371: 50 و5؟). ويعني أيضا 
الإقرار بأن فلسفات الحضارات المختلفة عبرت عن عقليات مختلفة؛. ومن 
ثم لا يمكن فهمها على نحو نقمي لا تشوبه شائبة تأسيسا على المقولات 
الأوروبية. والجدير ذكره أنه استقى هذه النظرة من معلمه لوسيان ليفي ‏ 
يرول وفى التظرة القن كادطه إلى الاعكقاد دآن القارتات تكون أهم كيمة 
كلما تعاظمت الفوارق بين التراثات موضوع البحث. ودعا إلى الكشف عن 
مظان التناظر والتباين وعقد مقارنات بين الرؤى الفلسفية النافذة 
والتقنيات المميزة للتراثات العظمى لكل من أوروبا والصين والهند. وعقد 
الآمل على أن يفضي بنا هذا إلى بيان أن الفلسفة المقارنة لابد أن تقودنا 
في النهاية إلى فهم «لوحدة العقل البشري مع كثرة أوجه هذه الوحدة». 
وذهب ماسون ‏ أورسل إلى أن هذا المشروع «كفيل بأن يحقق تقدما 
لا حدود له» (المرجع نفسه: ٠٠١‏ و7١5).‏ 

لكن؛ وكما هي الحال في بحث سي. إيه مور عن فلسقة عالمية شاملة؛ 
فزن مكل هيد الماح الطجوحة الغفانا (لمقة العارنة افحيكت ينرون 
السنين وعلى نحو مرحلي أكثر اعتدالا وانتشارا . ومثلما أن الفلسفة بعامة 
تراجعت أكثر فأكثر عن ادعاءاتها من أجل هيمنة فكرية كوكبية: والتزمت 
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دورا أكثر نقدية وتكميليّاء كذلك كانت حالها بالنسبة إلى علاقتها مع الفكر 
الشرقي إذ طامنت من خططها الكبرى السابقة وقنعت بتبني موقف أكثر 
تواضعا بكثير. واكتفت هنا بالتعامل مع المفاهيم المفردة أو مع المفكرين كلا 
على حدة. وبذل الجهد ابتغاء إنجاز أهداف محددة بدقة وإحكام. ويعني 
هذا التأكيد على أنشطة من مثل المقارنة بين فلاسفة أفراد. كأن تعقد 
مقارنة بين كونموشيوس وأرسطوء أو منشيوس وتوما الأكويني, أو سناكار 
وسبينوزاء أو كانط أو برادليء وكذا بين ناغاروجنا ونيتشه.؛ أو هيدغر أو 
دريدا أو دوغين وهيدرء ويعنى كذلك عقد مقارنات بين المذاهب الفكرية 
الخدرقية والغريية من هد ادقيت] كدنعام الكالتة الخشالية 
«الترانسندنتالية». وسبينوزا مع بوذية المهاياناء والأفلوطينية والوجودية. 
واتجهت الدراسات من هذا النوع إلى التركيز أكثر فأكثر على مفاهيم 
وأفكار محددة من مثل الذات والسببية والشكء. وعلى قضايا مرتبطة 
بنظرية المعرفة وفلسفة العقل والأخلاق. ومع هذا لا يزال هناك ميل بين 
المشاركين في هذا المضمار من أجل تصور أن هذه الأهداف المحدودة لها 
أهمية اجتماعية وتاريخية أوسع نطاقا بكثير. ويؤمن كثيرون من المشاركين 
في هذا الجهد بالرأي القائل إن الفلسفة المقارنة في وسعها أن تهيئ 
لفلاسفة الغرب إمكان إعادة التفكير في مسلماتهم حين يضعونها ضمن 
سياق أوسع. مثال ذلك أن ستيفن كولنز في دراسته عن مذهب اللانفس 
البوذي 20 - 5616 يقترح أن ندرس القضايا الفلسفية الخاصة بالذاتية 
الفردية من منظور متداخل الثقافات. إذ بذلك يصبح بالإمكان أن نوسع 
قليلا من آفاقنا الثقافية التي حدد في ضوئها كل من حسنا المشترك 
وفلسفاتنا أفكارهم عن الشخص وعن الذاتية الفردية (1947: 7). ويمضي 
آخرون شوطا أبعد من ذلك. مثال ذلك بن آمي سكارفشتاين يؤكد. كما 
رأينا سابقاء أن الفلسفة من خلال الدراسات المقارنة يمكنها التحرر من 
النظرة المحلية الضيقة: وتهييٌ إمكان التعبير عن المثل الأعلى «لإنسانية 
واحدة» (1970: 0). وها هو تروي ويلسون أورغان يحدثنا بعبارة تنطوي 
على قدر من التشاؤم ويقول إذا كان الحافز الأصلي للفلسفة المقارنة هو 
الفضول الفكري فإن حافزنا الآن هو البقاء وأننا «بحاجة إلى النظر فيما 
وراء الغرب من أجل العلاج» (191/6: /) (9'). 
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وقد يكون من المفيد. لكي نوضح نهج المقارنة؛ أن نلقي نظرة عجلى على 
فيض الأمثلة. أولا المقارنة التي عقدها كريس غودمونسين بين البوذية 
وفتغنشتين. إنه كفيلسوف يؤمن بالمنهج التحليلي. وبحكم تمرسه ومهنته انجه 
بدافع من اهتمام شخصي إلى البوذية إيمانا منه بأن بناء مركب أو جميعة من 
الاين يهيئ إمكانات فلسفية مهمة. ورأى أن هذه الإمكانات ستكون عن يفين 
مصدر تنوير لطرفي المعادلة على الرغم من الفوارق التاريخية بين الاثنين. 
واستهل دراسته بأنه أنكر إمكان أي تأثير تاريخي للبوذية على فتغنشتين. وهذا 
رأي خاضع للبحث والتدقيق عدة مرات بسبب إعجاب فتغنشتين بشوبنهورء لكنه 
رفض في الوقت نفسه رأي إدوارد كونز وهو رأي غير توفيقي ويرى أن 
التوازيات بين الفكر الشرقي والغربي مسألة زائفة. ونراه في اتساق مع ماسون ‏ 
أورسل يؤكد أن فارق السياق والخلفية هو ذاته «الذي يجعل الأمر كله شديد 
الأهمية» (غودمونسين /ا1917: المقدمة). وتحتل بؤرة اهتمامه بخاصة فلسفة 
مادهياماكا (*) أو فلسفة الطريق الوسطي للفيلسوف ناغارغونا . ويعتقد أن هذه 
الفلسفة استبقت بحوالي 186١‏ عاما «الكثير جذا» مما قاله فتفنشتين 
.)١17:1937(‏ وهكذا يرى غودمونسين أن فلسفة مادهياماكا معنية في الجوهر 
باللفة. وتبحثء مثلما هي حال تفكير فتفنشتين. عن سبل تحريرنا من الخيالات 
النحوية التي نقع في شركها. ويذهب الاثنان إلى أن المعاني التي تنقلها اللفة 
لا تقودنا إلى جوهر الأشياء بل هي فقط مواضعات واتفاقات. ألعاب لغوية بنيت 
اجتماعيًا نخلقها نحن وتضللنا بدفعنا إلى خيالات. كأن نتخيل على سبيل المثال 
أن العقل أو الذات كيان واقعي تابت أبدا. لذلك فإن هدف الاثنين ليس نقل 
الحقائق عن العالم بل تحريرنا من حالات الاستحواذ المرضية التي نثبت معها 
من دون تغييرء ومن ثم تهيى لنا نوعا من العلاج للشفاء من أمراض اللفة. وإن 
الشيء المهم بخاصة فيما يتعلق بمجمل نهج غودمونسين أنه يوضح لنا السبيل 
الذي يمكن من خلاله «للهرمنيوطيقا». أو التأويل البوذيء أن يحل محل فيلسوف 
غربي حديث من خلال منظور جديد متطور. ثم إنه علاوة على هذا يلقي ضوءا 
على طريقة بناء وتجديد البوذية ذاتها أثناء مرورها عبر صمام الاختزال المعني 
بتفيير الاهتمامات الفلسفية الغربية. وذلك لأن القضية التي يؤكدها هي أن 
(*) 1048:401212 أو فلسفة الطريق الوسط. وهي الفلسفة المحورية شي التراث الثقافي لبوذية 


المهايانا. وتعنى بطبيعة الظواهر واللفة. وطور هذه الفلسفة الفيلسوف البوذي في التبت ناجاروجنا. 
وتشتمل بوذية الماهايانا على تيارين فلسفيين رتيسيين. والتيار الثاني يسمى يوجا كارا [المترجم]. 





مناوشات فلسفية 


الإنجاز الذي حققه فيتجنشتين في تحول مسار فلسفة اللغة يهيئْ الأساس 
لتأويل جديد للبوذية. وإن هذا التأويل سيحل محل أساليب التتاول الكانطية 
والمثالية التي هيمنت على التفكير الغربي بشأن الفلسفة الهندية في مجملها 
مذ الس الووما ش10 ١‏ 1 
ويتردد صدى نهج غودمونسين خلال السنوات الأخيرة في عدد من 
الدراسات المقارنة الأخرى خاصة ما يتعلق منها بفلسفة نيتشه الذي لا يزال 
هو المفكر الغربي الآخر الذي انعقدت مقارنات بين فكره والبوذية. وتوضح 
الحالة السابقة أن الفيلسوف ناغارجونا هو الشريك المفضل. إنه في الحقيقة 
مفكر انعقدت حوله مرات ومرات خلال السنوات الأخيرة دراسات مقارنة. 
ويرى أعضاء شبكة الخطاب التفكيكي أن نيتشه نفسه هو السلف الأول. وأن 
الشيء الذي ثبت أنه في حاجة إلى اهتمام خاص في ما يتعلق بهذا المفكر 
الهندي. فيلسوف القرنين الثاني والثالث. هو طريقة النظر إليه باعتبار أنه 
يركز على عوامل الالتياس والفموض المتأصلة في اللغة واستخدمها ليؤكد 
منظورا نقديا عاما. وغني عن البيان أن هذا مشروع يحمل ما هو أكثر من 
مجرد تشابه عابر مع نقد نيتشه لأساليب التفكير الغربي التقليدية. ولهذا 
يدفع غلين تي. مارتين على سبيل المثال إلى أن: 
التحليل الجدلي عند ناغارجونا للمقولات المشتركة التي يفهم 
الناس من خلالها الوجود يحمل دلالات راديكالية. ونلحظ أنها تناظر إلى 
حد ما نحليلات فلسفة نيتشه التي تفضي فيها العملية التفكيكيه في 
نهاية المطاف إلى التحقق من أن كلأ من الوجود اليومي والمقولات التي 
نفهم بها هذا الوجود تنطوي على تناقض ذاتي وعدم اتساق. 
(من باركيس )9111951١‏ 
وسرعان ما أوضح مارتن أن كتابات ناغارجونا صادرة عن خلفية 
تاريخية مختلفة تماماء وتحمل في ظاهرها أغراضا مختلفة للفاية. إذ 
بينما هدف نيتشه التأمل والحث على تحويل الثقافة الأوروبية في عصر 
العدمية الوليدة. فإن هدف ناغارجونا هو الانعتاق من أسر المعاناة التاجمة 
عن تشوه فهمنا. ومع هذا فإن منهج ناغارجونا معني بالمثل بما وصفه 
مارتن بالتفكيك الجدلي للمقولات المحورية التي تغوينا من خلال اللفة 
لقبول ما تقدمه لنا من «بني الفكر» في صورة حقائق (المرجع نفسه 
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ص45-١٠٠).‏ ويلتقي المؤلفان من حيث موضوع الاهتمام العميق 
بالإنسانية. ذلك أن ناغاروغنا ونيتشه. كما يوضح مارتن: كلاهما متورط 
في مشكلة التحرر من العبودية. علاوة على هذا فإن القوة الحافزة للنهج 
النتقدي عند كل من ناغاروغنا ونيتشه ليست نوعا من الشك المنااهمض 
للدين» بل «فتح الأبواب على مصراعيها لإمكانات إبداعية لم نسمع عنها 
من قبل؛ ولكنها كامنة داخل الموقف الإنساني» (المرجع نفسه: .)٠١9‏ وهذه 
فكرة سوف نعود إليها في الفصل الأخير. وثمة اعتبارات مماثلة نلحظها 
تظاهر مقارنات أبعد احتمالا بين نيتشه والطاوية. تيدو الطاوية للوهلة 
الأولى شديدة الألفاز والغرابة بحيث لا يمكن تصور أي علاقة ذات فائدة 
يمكن أن تنشأ بينها وبين نيتشه. لكن الطاوية. مع هذاء تؤكد ما هو تقليدي 
ومخواطع غلية ومن كور مكبال»هييا تماق يطبيمة اللغنة, وكوك ذلك 
ضرورة العودة إلى علافة أوثق وأكثر مباشرة مع الطبيعة. ونجد لهذا كله 
أصداءه في تفكير نيتشه. ويقول في هذا الصدد الفيلسوف الصيني تشن 
غوينغ «نجد عند كل من نيتشه وألفيلسؤؤف الطاوي شوانغ ‏ تسو شذوذا 
عميقا وفردية صارمة يقودان كلا منهما إلى أن يكونا ناقدين شديدي 
القسوة تلتراث التاريخي عند كل منهما والقيم التي ورثاها» (انظر باركيس 
“١‏ ؛,؛,©. ويمثل مفهوم الفردية المحور أيضا في مقارنة عقدها 
روجر أميس. يقول: «ليس عسيرا ملاحظة تناغم بين إرادة القوة عند 
نيتشه... والفكرة الكلاسيكية الصينية عن «الواقع العملي» أو دو (المرجع 
نفسه .)١57‏ إن الأرضية المشتركة هي فكرة التحول الذاتي مع كل من إرادة 
القوة و«دو». كلاهما يشير إلى مثل أعلى أسمى للتثقيف الذاتي والانتصار 
على التراث. 

وطبيعي أن الدراسات المقارنة من هذا النوع تصدر بدافع حوافز متباينة, 
وتجد لها مكانا في خطط فلسفية متنوعة. لكن الشيء الجدير بالملاحظة في 
الكثير من مثل هذه الحالات أن معالجة الفكر الشرقي لم تكن مجرد معالجة 
لاكتشاف جديد مهم مثل اكتشاف مفكر غربي غير مشهور؛ بل جاءت المعالجة 
كأنها تأمّل في التراث الغربي ذاته. ويوضح هذا غراهام باركيس في معرض 
الحديث عن نيتشه. إذ يقول «تركز مثل هذه الدراسات تحديدا على قضية 
تتعلق بنهاية التراث الميتافيزيقي الغربي. وهذه قضية ارتبط بها كل من 
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فتغنشتين وهيدغر وكذا نيتشه. وإن مسألة محاولة نيتشه تحرير نفسه من 
الغراث الميتاهيؤيقى الغرين كان يمكن أن تحظى يتركيق ارولو اوضحهنا أن 
فكره متطابق مع طرق تفكير... منيثقة عن تراث غريب تماماء» (1591: .)١6‏ 


النهج «الهر منيوطيقى» التأويلى 
النهج التأويلي «الهرمنيوطيقي» الذي سميته المرحلة الثالثة في الحوار 
الفلسفي بين الشرق - الغربء؛ انيثق عن النهج المقارن ويرتبط به من نواح 
كثيرة ارتباطا وثيقا. إنه مثل النهج الآخر يحاول تأسيس علاقة بين الأفكار 
والحركات الشرقية والغربية:ء بيد أنه يتجاوز الأهداف الباكرة للدراسات 
المقارنة وذلك بالبحث بصراحة أكبر عن وسيلة لجذب الشرق في مضمار 
الدراسة الفلسفيةء وتطوير موقف أكثر انعكاسا على الذات وأكثر نقدا لها. 
ومن ثم عمل على دفع هذه الدراسات للمشاركة في الحوارات المعاصرة بشأن 
اللغة وحدود الخطاب الفلسفي. وهكذا بينما تراه من ناحية يستلزم الوعي 
بالفوارق الثقافية والتاريخية؛ يشجع في الآن نفسه على احتواء الفكر الشرقي 
داخل فلك الجدل الفلسفي الراهن سعيا قدر المستطاع لمعالجته باعتباره جزءا 
مما سماه ريتشارد رورتي «مداولات البشرية:. بدلا من اعتباره «الآخر» 
الفريب. إذ إن هذا الأخير يستلزم قفزة فكرية تتسم بقوة خاصة للتلاقي. 
وتكشف الملاحظة التالية التي قالها إليوت ديوتش عن بعض فوة هذا 
النهج الهرمنيوطيقي: 
نحن على استعداد للسعي من أجل أهداف جديدة في مجال الفلسفة 
المقارنة. وأن نضع الفلسفة المقارنة في خضم التيار الرئيسي للفكر 
الابداعي ‏ الشرق والغرب... حري بالطلاب الدارسين أن تتهيأ لهم القدرة 
على دراسة الفكر الآسيوي لغرض محدد وهو إثراء خلفياتهم الفلسفية 
وتمكينهم من التعامل على نحو أفضل مع المشكلات التي تهمهم ‏ 
(ديوتش ١19558‏ اللقدمة) 
وكان حتما أن تثير الدراسات المقارنة قضايا صعبة ومثيرة للاهتمام عن 
طبيعة وصواب عملية المقارنة ذاتها. ونجد في السنوات الأخيرة أن هذا النوع من 
التفكير الانعكاسي على الذات وفق نهج تأويلي «هرمنيوطيقي» أصبح معلما 
مميزا للدراسات الجامعة بين الشرق والغرب مما دعاناء عن يقين؛ إلى أن 
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نعزوها إلى مرحلة جديدة متمايزة. وإذا كان المنهج المقارن تميز بأنه يفترض 
مقدما متوازيات ويصوغ تناظرات بين تراثات متباينة فإن النهج الهرمنيوطيقي 
يتجاوز حدود مثل هذه المقارنات. وذلك بأن يتناولها يأسلوب النقد الذاتي 
باعتبار هذا مكملا ومتحدا مع المهمة الأصلية للفلسفة ثم يتأمل في الآن نفسه 
النسبية التاريخية لمثل هذه العملية. ويتضمن هذا أحيانا توسط المفاهيم 
الفلسفية الغربية في ثنايا الأفكار الشرقية وليس العكس كما هي الحال 
تقليديًا "'). ويتضمن كذلك الإقرار بالتنوع والآخرية والاختلاف. ولكن دون 
فصل الشرق والغرب والتمييز بينهما كل داخل نطاق خاص به موضوعيًا وغير 
قياسي. ولهذا فإن تروي ويلسون أورغان بعد أن نبذ النهج الكلي باعتباره «وليمة 
فكرية متنوعة» و«تلفيقية مرضية» (19417: 7), نراه يزعم أن ما نحن بحاجة إليه: 
ليس عالم فلسفة واحدة. بل عالم يقدرالتنوع: عالم نجد فيه 
الفلاسفة من أبناء كل ثقافة عارفين ومقدرين للفلسفات الأخرى. عالم 
نحدوه الرغبة والارادة لاحترام وفهم. وأحيانا استيعاب؛ أساليب التفكير 
والعمل عند الشعوب الأخرى. 
(أورغان 77/1941 ) 
وإذا عرضنا للموضوع من زاوية الطرف الشرقيء فإن جانغ لونفشي في 
كتابه «الطاو واللوغوس» يرى أن تبرير الحوار بين الثقافات «يتمثل في عالمية 
الظاهرة الهرمنيوطيقية», ويستطرد ليؤكد أن: 
حين تعرض لي نصوص وأفكار ليس بينها علاقة تاريخية أحاول 
الكشف عن أرضية مشتركة يمكن أن نفهم على هديها الآداب الصينية 
والغربية باعتبارها متكافئة ومتساوفة. هذا على الرغم من اختلاف 
السياق الثقافي والتاريخي لكل. وإن الهدف الأخيرلمثل هذه المقارنات 
هو التعالي على الحدود والقيود التي يفرضها منظور ضيق الأفق. ومن 
ثم توسيع أفق رؤينتا باستيعاب كل ما يمكن مما يبدو لنا غريبا ينتمي 
إلى الآخر ١‏ 
(جانغ 1597 المقدمة) 
ومهمة النهج الهرمنيوطيقي الجديد إزاء التفلسف المقارن. كما يراها 
جيرالد لارسون. هي «التخلي عن التحدث إلى طرف... من أجل التحدث مع 
الطرف الآخر» (لارسون وديوتش /18:198). معنى هذا عند أحد المستويات 
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زيادة انخراط ومشاركة العلماء الآسيويين في هذا المشروع: وزيادة عدد فرص 
المواجهة والاطلاع الواسع التى يعمل خلالها فلاسفة من الشرق والفرب في 
تعاون مشترك. ويعني على مستوى آخر انتشار الدراسات الفلسفية التي 
يشارك فيها الفلاسفة الفربيون مباشرة مع المفكرين والحركات في الشرق. 
وانطلاقا من هذه الروح. يدرس الفيلسوف البريطاني راي بيلينفتون عددا 
معينا من المسائل الوجودية الأساسية التي أمكن خلالها إلقاء الضوء على 
القضايا موضوع البحث عند نقط اتصال مختلفة بالرجوع إلى الفلسفات 
الشرقية. ولكنه يتجنب أي محاولة لعمل مقارنات مذهبية. ويمعتقدء شأن 
مفكرين آخرين عرضنا لهم في هذا الفصلء أن «الفلسفة الغريية غير مكتملة 
من دون نظيرتها الشرفقية». ويدفع أن إنجاز «منظور أنطولوجي شامل» 
يستلزم مشاركة أفكار شرقية من مثل أفكار البوذية والطاوية لتكون على 
علاقة وثيقة بلغة الوجودية الأكثر ألفة (بيلينفتون 1550: المقدمة و١٠8)‏ (04. 
ويشير نهج بيلينفتون ضمن ا أتساؤلا بشأن التمييز بين الفلسفة الشرقية 
والغربية. وإذ يحدث هذا يواجه مواقف أساسية مألوفة دائما في تراثات 
فلسفة الفرب. حقا إن أعدادا متزايدة من الكتاب في هذا المضمار يصورون 
الدراسات المقارنة بين الشرق ‏ الغرب على أنها تحدًّ للدعاوى الأساسية 
المألوفة في الفلسفة: وأنها جزء من عملية تفير واسعة حيث تتوارى البرامج 
المحدودة للفلسفة التحليلية وتفسح مجالا لموقف أكثر شمولا يتضمن: من 
بين أمور أخرى. فلسفة القارة الأوروبية والحركة النسوية؛ ونمّد ما بعد 
المودرنزم. ويتجلى هذا الانجاه واضحا في كتاب مهم صدر حديثا بعنوان 
«التفكير من خلال كونفوشيوس»» تأليف دافيد هول وروجر أميس. يحاول 
الكاتبان هنا صياغة فكرة «مجتمع هرمنيوطيمي واحد يفيد كسياق لحوار 
فلسفي دائم» (19417: 0). ويتجاوز هدفهما مجرد إعادة صياغة فهم طبيعة 
التفكير: «نحن نؤمن بأتنا حين نفكر من خلال كونفوشيوس سيكون 
بمقدورنا تقديم إسهام للحوار الدائر الآن بشأن تحديد محور التفكير 
الفلسفي» (المرجع نفسه: 4). ويوضحان أنهما خلال سعيهما لتقديم رؤية 
«أصدق» عن كونفوشيوس فإنهما تخليا عن بعض التشوهات الغربية النمطية. 
وإن هدفهما الرئيسي هو تأكيد الرؤية وثيقة الصلة التي ترى كونفوشيوس 
مشاركا محتملا في المحادثات الفلسفية الراهنة (المرجع نفسه:1). 
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ويحرصان على تأكيد الفوارق قدر حرصهما على تأكيد أوجه التشابه في 
دراستهما. والحقيقة أن هذه الاختلافات هي ذاتها التي تيسر. حسب 
رأيهماء المشاركة الهرمنيوطيقية (01). 

وفيما يتعلق بمسائتل أكثر تحديداء دارت مناقشات بشأن قضايا النفس 
والعقل والوعي واثنينية العقل ‏ الجسد والانفعالات. وتقدم هذه المناقشات 
أمثلة جيدة عن هذا النهج الهرمنيوطيقي. ونلحظ أن الحوارات الفلسفية 
الغربية المتعلقة بهذه القضايا تعتمد أكثر فأكثر باطراد على التراث الشرقي 
من دون الاشتراك بالضرورة في مقارنات منهجية منظمة؛. ومن دون التسليم 
مقدما بأي اختلافات جوهرية ‏ أو تطابقات في الحقيقة ‏ بين التراثات 
المختلفة. وخير مثال على هذا مسألة المكانة الأنطولوجية للنفس أو الذات. 
وهذه قضية شغلت بطبيعة الحال محور اهتمام الفلسفة في الفرب منذ 
ديكارت. ونجد عددا من المفكرين استهواه مذهب اللانفس البوذي عند 
محاولة إلقاء الضوء على القضية. وحقيقة الأمر أن جاكوبسون كما سبق أن 
أشرنا في الفصل الثالث من هذا الكتاب. حاول إثبات أن نظرية دافيد هيوم 
عن الهوية الشخصية ‏ بمعنى أن ليس هناك نفس موجودة موضوعيًاء وإنما 
«حزمة» من الأفكار والانطباعات العابرة لا تتشابه فقطء. وبشكل واضح.؛ مع 
الفكرة البوذية عن الوعي (سيتا). بل ثمة دليل مادي يدعو إلى افتراض أنه 
تأثر فعليًا بالفكر البوذي في هذا الصدد وفي نواح أخرى في مجال الفلسفة. 
وأيّا كانت مصداقية حجة جاكوبسون: فإن أهمية المفهوم البوذي عن النفس 
أصبحت أمرا واضحا أكثر فأكثر خلال الحوارات الفلسفية الغربية المعاصرة, 
وكثيرا ما كانت عنصرا ضمن المحاولات التي استهدفت نقد الأفكار الغربية 
التقليدية عن الذات البشرية. وكذلك لوضع تصورات عن أساليب تناول 
جديدة. وجدير بالذكر أنه في موازاة ذلك بدأت منافشات قضية اثقينية 
العقل ‏ الجسد. تعتمد على كل من الفكر البوذي وعلى فلسفة أفيتا فيدانتا 
للفيلسوف ساتكارا . مثال ذلك يدفع بول غريفيث بأن المفهوم البوذي عن بلوغ 
حالة من التوقف (الذهني) له تأثيرات مهمة على الموضوعات التي تشغل 
الفكر الفربي تقليديا والخاصة بالعلاقة بين العقل والجسد . ويقدم هذا 
كمثال للفلسفة من حيث هي «نشاط بشري عير ثقافي» والذي له بدوره 
تأثيراته على مسائل خاصة بالعقلانية والنسبوية الثقافية (15487: المقدمة). 
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وعلى الرغم من أن دافيد لوي حرص على تجنب أي استقطاب تبسيطي 
للشرق ‏ الفرب. إلا أنه يرى أن نظرية سانكارا عن اللااثئينية تمثل تحديا 
مهما ... للمقولات الاثنينية التي حددت بشكل أساسي تطور الحضارة الفربية 
منذ أرسطو (1588: ؟١).‏ وظهرت مشاركات هرمنيوطيقية ممائلة تجمع بين 
الفكر الشرفي والغربي في ارتباط بالمسلمات الفلسفية الفربية التمقليدية عن 
الانفعالات. وتشتمل على قضايا من مثل العلاقة بين العقل والعاطفة والبناء 
الاجتماعي للانفعالات (انظر ماركس وأمنيس 1990) ('). 

وطبيعي أن لا تزال هناك مسائل مهمة تتعلق بالمدى الذي يمكن لهذا المشروع 
الهرمنيوطيقي الجديد أن يستمر فيه تأسيسا على قواعد غربية» ومن ثم إلى أي 
درجة يمكن أن يؤثر الفكر الشرقي في مساره؛ وتحدث لهذا الفكر انكسارات 
خلال مروره. عبر عدسات المقولات الفلسفية الفربية. إن النقطة الأولى التي 
يتعين بيانها أن مثل هذا التساؤل المنهجي أصبح هو ذاته القسمة المميزة لهذه 
المرحلة الجديدة. كذلك فإن الانعكاسية الهرمنيوطيقية على الذات للقسط الأكبر 
من العمل المقارن الحديث بين الشرق والغرب بشأن قضايا مثل التأويل فيما بين 
الثقافات, والتشوه الأيديولوجيء. اندرج صراحة ضمن العوامل موضوع الجدل 
الذي يمثل محور الفلسفة المعاصرة. وخير مثال نذكره هنا «مؤتمر الفلاسفة 
الست من الشرق والغرب» المنعقد في هونولولو عام ١944‏ حول موضوع «الثقافة 
والحداثة». وقضى المؤتمر وفقتا طويلا بحثا عن جميعة كبرى أساسية. لكن بدلا 
من هذاء وحسبما قال إليوت ديوتش راعي المؤتمر. احتفى المؤتمر بالاختلاف 
وبالآخرية مع إدراك حاد لأخطار الإمبريالية الثقافية. وكان من بين القضايا 
الرئيسية التي تناولها المؤتمر قضية التواصل المتبادل بين الثمافات. والقضايا 
ذات الصلة مثل العقلانية والنسبوية واللاقياسية. وأصبحت هذه القضايا هي 
محور اهتمام الحوارات الثقافية المعاصرة. وبدا واضحاء كما تأكد في هونولولو 
أن مسألة تواصل الأفكار بين الشرق ‏ الغرب وثيقة الصلة بشكل مباشر. وأوضح 
المؤتمر أنها وثيقة الصلة على قدم المساواة بقضية الحداثة التي ناقشها المؤتمر. 
ذلك لأن الاهتمام الفلسفي الجاد ‏ مقابل الاهتمام التاريخي ‏ بالفكر الشرقي 
يفيد أيضا في مواجهة إحدى الدعاوى الأساسية للفلسفة القريية؛ وأعني بها 
مفاهيم التنوير الغربي عن العقلانية والتقدم. وأن صوابها كلى عالمي النطاق. 
وكان هذا التحديء كما أكدناء واردا ضمنا في ثنايا الاستشراق منذ بداياته 
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الأولى. وعلى الرغم من أن أبحاثا كثيرة ظلت متشبثة في عناد بالتراث الفلسفي 
الغربي. إلا أن المؤتمر أكد أن الدراسات الجامعة بين الشرق والغرب لم يعد 
الباحثون يعتبرونها زاوية متخصصة وغربية إلى درجة ما عند حافة الفضاء 
الفلسفيء بل مهمة ترتبط ارتباطا وثيقا بالفلسفة على جميع المستويات. 

وبدا واضحا أن الشهية ضعيفة سواء في هذا المؤتمر أو في غالبية 
الدراسات المعاصرة في هذا المجال؛ من أجل تجديد البحث عن فلسفة كوكبية 
أو دائمة. ومع هذا يمكن القول بمعنى ما أن المثل العليا الداعية للتوفيق بين 
المذاهب المختلفة التي نادى بها ليبنتس ودعا إليها سلفه من مفكري النهضة 
عادت معنا ثانية. ولكن بعد أن أضفى عليها التاريخ بعض التحولات وصقلها 
الحوار الفلسفي. وإذا كان البحث عن جميعة كبرى أساسية للشرق والغرب 
معاء أي عن فلسفة عالمية جامعة لعناصر الفكر العالمي (كوزموبوليتانية) 
أصبحت يقينا من آثار الماضيء إلا أن الكثير من الحدود الثقافية والمفاهيمية 
التي بدت يوما محظورة تماما أصبحنا ننظر إليها باعتبارها سَبّلاء وليست 
حواجز. تيسر الاتصال. وساد الرأي أن الإقرار بالاختلاف والتعددية شرط 
جوهري مسبق لتكوين مجتمع فلسفي كوكبي. نعم قد يخيل إلينا أن تحقق 
هذا المثل الأعلىء بيننا وبينه. طريق طويلء غير أن الاستشراق قدم إسهامات 
جادة بالنسبة إلى قضايا تتعلق بنطاق وحدود الفلسفة الأوروبية. وساعد 
بذلك على تهيئة الإمكانات للتراث الفلسفي الغربي لكي يتحرك متجاوزا 
حدوده التقليدية ('"). 


2 
«علينا أن نعيش في خضم 
التوترات التي خلقتها 
التعدددية وتولدت عن 
التغيير. وأن نستثمر هذه 

التوترات بشكل إبداعي» 
تينيان سمارت 


الحوار الديني 


التحد ى الذى يمثله الاستشراق 

إذا كان الشرق غنيمة لم تتجاوز حواشي 
فلسفة القرن العشرين: فإن تأثيره نفذ وتغلغل 
إلى أعماق أبعد كثيرا في مجالي الدين وعلم 
الإلهيات. نعود لنكرر ثانية دور البوذية بشأن 
أزمة الإيمان في العصر الفيكتوريء الذي تعزز 
كثيرا في عصرنا نحن وأثر في الفرب. بحيث 
قال عنه عالم الإلهيات جيوفري باريندر إنه «من 
أهم أحداث العصر الحديث» بحيث لا يقل عن 
وصفه بأنه «إصلاح» آخر (3920175:15354). 
وطبيعي أن نوع القضايا الفكرية والقوى 
الاجتماعية التي كانت تثير قلق علماء الإلهيات 
والمترددين على الكنائس خلال العصر الفيكتوري 
لم تكف عن الاتساع والانتتشار خلال القرن 
العشرين. وشارك الشرق أكثر فأكثر في النزاع 
الدائر في صورة قوة تمثل في آن واحد مصدر 
خطر وأداة خلاص. إنهما معا عامل إثارة ليس 
موضع ترحيب في نظر جدل مثير للمواجع 
ومصدر أمل للتجديد ونموذج لتطويرات 


التنوير الاتي من الشرق 


المستقبل. ويقول في هذا الشأن الجيزويتي وليام جونستون «نحن الآن على 
وشك الدخول إلى حقبة دينية جديدة. حقبة سيكون أهم حدث فيها اللقاء 
بين المسيحية وديانات الشرق الكبرى .)٠١ :148١(‏ وسنبحث في هذا الفصل 
ذلك «اللقاء» التاريخي: وندرس دور الفكر الشرقي في الحوارات الدينية في 
زمننا المعاصر. وسنرسم الخطوط العامة للتطور التاريخي لحوار مشهود بدأ 
يجري بين تراثات دينية كانت لا تزال غريبة. بل ومتحاربة. 

ولكي نبدأ فنحن في حاجة إلى أن نتعرف على النطاق الثقافي العام 
لهذه الظاهرة: وأن نرى إلى أي مدى تغلغل وعي الغرب الديني بفضل 
الشرق إلى ما وراء حدود الجدل الفكري واللاهوتي. ويفيدنا في هذا عقد 
مقارنة موجزة مع الفترة السابقة. وسبق أن أشرنا إلى أن نشر كتاب «نور 
آسيا» تأليف أرنولد, وكذا تأسيس الجمعية الثيوصوفية؛ إضافة إلى عوامل 
أخرى. أسهمت جميعا في تولد اهتمام بالأديان الشرقيةء وهو اهتمام 
تجاوز كثيرا نطاق الدراسة الأكاديمية للشرق والدراسات اللاهوتية. لكن 
أعدادا قليلة هي التي حاولت خلال القرن التاسع عشر أن تعلن صراحة 
عن تبنيها أو تعترف بإيمانها بعقيدة شرفية. ولكن الأمر على العكس في 
القرن العشرين. إذ مارست الأديان الشرفية نفوذا كبيرا متزايدا باطراد 
على أعداد متزايدة من الناس في الغرب. والتمس كثيرون سبيلا إما 
لاستكمال أو لإبدال العقيدتين المسيحية واليهودية بعد أن ذوى وهجهما. 
وبدا للكثيرين أن الغرب يعاني أزمة روحية أعمق وأكثر تفلغلا وانتشارا من 
أزمة الإيمان التي اقترنت بالحقبة الفيكتورية. ونعرف أن فقدان العقيدة 
المسيحية خلال هذه الأزمة كثيرا ما أفضى إلى حالة من الفراغ الروحي. 
ليس إلى الإلحاد أو اللاأدرية [أي عدم إنكار الله مع فقدان الدليل على 
وجوده ‏ المترجم]. وهنا صادفت ديانات الشرق إضافة إلى الحركات 
الروحية الأخرى ترحيبا وهوى كبيرا. لقد وهنت أسباب اليقين القديمة 
وظهرت بدائل جديدة مقترنة بالعلم والرضاه المادي. وأثبت كل هذا أنه لا 
يشفي غليلا. ومن ثم لا غرابة. وليس مفاجتًا في مثل هذه الظروف. أن 
يبحث كثيرون في طريق الشرق عن سبيل لتجديد وتعميق الحياة الروحية. 
ورأى سي. جي يونغ في هذا جزءا من مرض عصري أوسع نطاقفا تجلى 
في الاهتمام المتزايد بالجوانب النفسية للحياة المقابلة للجوانب المادية. 


الحوار الدينيى 


وأشار هنا إلى التخييلات التي تفرزها الحياة النفسية وتسمطها على 
الإنسان الحديث .)6١ :1531١(‏ لم يكن الأمر مجرد بدعة عابرة بل كان 
تعبيرا عن حاجة عميقة «انبثقت من دون شك من الطاقة النفسية التي لم 
يعد بالإمكان استثمارها في أشكال عتيقة من الدين» (المرجع نفسه: 7375). 
وأيا كان رأينا في التشخيص الذي قدمه يونغ تظل الحقيقة كما هي المتمثلة 
في أن فترة ما بين الحريين: وهي الفترة التي صاغ فيها آراءه هذه. شهدت 
الديانات الشرقية وقد بدأت تمارس تأثيرها في الحياة الشخصية لأفراد 
كثيرين في أوروبا وأمريكا. ويحدثنا عالم الإلهيات هارفي كوكس عن «موجة 
الاهتمام التي سادت بين الأمريكيين بالروحانيات الشرقية التى اتسع نطاقها 
وتضاعفت شدتها على نحو غير مسبوق في تاريخ الدين في أمريكاء وتبدو هذه 
الموجة أوسع نطافا وأعمق من أي موجات سبقتها (/1917: 9). الجدير ذكره أن 
هذا الحس بأزمة روحية؛ وكذا البحث عن بدائل عن المسيحية بلغ درجة من 
التصاعد التدريجي خلال ستينيات وسبعينيات القرن العشرينء وهذه هي 
الفترة التي شهدت انفجارا مثيرا للاهتمام بالأديان الشرقية. ويحدثنا جاكوب 
نيدهام عن رأيه في هذه الظاهرة التي يصفها «بالانفجار الروحي». ويقول 
«الناس منصرفون تماما عن كل أشكال اليهودية والمسيحية وشراكهما ليس لأنهم 
كفوا عن البحث عن إجابات ترانسندنتالية عن المسائل الأساسية المتعلقة بالحياة 
الإنسانية. بل لأن هذا البحث تكثف واشتد على نحو فاق كل التقديرات» 
(19177: المقدمة). ونلحظ هنا أن الحركات المستمدة من الهندوسية مثل 
«الجمعية الدولية لوعي كريشنا» اجتذيت الكثير من الشباب بين صفوفها . كذلك 
نجد أن معلمين روحيين هنديين مثل ماهاريشي وباغوان راجنيش استمالا 
أعدادا غفيرة من الأتباع المخلصين. وأصبح التأمل الترنسندنتالي ممارسة 
تجري على نطاق واسع؛ كما أن كتب مؤلفين من أمثال دي.تي سوزوكي وآلان 
واتس أخذت تزود الكثيرين بالدعم الروحي الذي يتوقون إليه. ولكن حدة هذه 
الظاهرة الاستشراقية وهنت خلال السنوات التالية إلى حد ما مع انحسار 
حركة الثقافة المضادة الشعبية. بيد أن نطاقها ومداها ما فتئْ يتسع مع تأسيس 
كثير من المراكز الجديدة المخصصة للتأمل والاعتزال للصلاة. واقترن هذا 
بالتزايد الكبير والمطرد لأعداد الكتب التي تتحدث عن روحانية الشرق وتتلقفها 


سوق لا تشبع. 


التنوير الآتي من الشرق 


وألفت الكنائس المسيحية نفسها في مواجهة. ليس فقط صعود النزعة 
العلمانية وتحديات العقلانية العلمية والماركسية. بل أيضا الحضور 
المتعاظم بين صفوفها بأنماط بديلة من العقائد الدينية والتعبير عنها وما 
بدت عليه من جاذبية تستهوي النفوس. وحدث هذا نتيجة لهجرات غير 
مسبوقة لأعداد كبيرة من الناس في الفترة الأخيرة والتفاعل بين الثقافات 
عبر وسائل الإعلام على النطاق الكوكبي. ويصف هذا الموقف عالم 
الإلهيات بول تيليتش بأنه «اللقاء الدرامي بين ديانات العالم» (19575:؟7١),‏ 
ونلحظ أن المتطلبات التي فرضتها المنافسة من جانب أديان بديلة وافدة 
من الشرق كمّلها وقوّاها انحسار السلطة الاستعمارية للغرب وتعاظم 
الوعي الوطني والثقافي على الصعيد العالمي. وأرغم هذا المسيحية في 
بنيتها الغريية على الاعتراف بوجود كثرة أو تعددية من الإيمان» وهذه 
حقيقة ترتبت عليها نتائج لاهوتية مهولة. وطبيعي أن هذه التعددية وما 
تعنيه ضمنا من تشوشات ثقافية ستمثل تحديا خطيرا لأي ثقافة أو دين, 
بيد أنها قاسية بخاصة على المسيحية نتيجة إحساسها بالتفرد منذ زمن 
طويل: والذي افكرن بعمقيدتها عن تفوقها هي ثمافيا. ويعبر عن هذا 
باريندر بقوله: «التحدي شديد الضراوة بالنسبة إلى الأديان السامية أو 
الغربية. إذ ألفت هذه الأديان أن تظن بنفسها أنها الأسمى مرتبة من حيث 
الدين والثقافة., وأنها تمتلك أعظم الحقائق وأقدم وأفضل فلسفة 
.)5١:1537(‏ ويقول عالم الإلهيات دافيد تراسي في هذا الصدد أيضا 
«نحن في الحقيقة نقترب من اليوم الذي سيستحيل علينا فيه وضع علم 
إلهيات مسيحي منهجي إلا من خلال التداول الجاد مع المناهج العظمى 
الأخرى (1540: المقدمة) ('). 


الدراسات المقارنة والنظر : الكو ضية 

تباينت استجابة المسيحية إزاء هذا التحدي. فقد رأى البعض في تصاعد 
الاهتمام بالشرق تهديدا خطراء ورحب آخرون به ورأوا فيه فرصة لتقييم 
الذات والتجديد ١‏ وسعى بعض غلماء الإلهيات من امثال البروتستانتي كارل 
باث في مواجهتهم لخطر تصاعد التعددية والليبرالية اللاهوتية إلى تعزيز 
المذاهب التقليدية وأن يعيدوا ويكرروا المعتقدات التي وضعت موضع التبجيل 


الحوار الديني 


منذ قديم الزمانء والتي تؤكد الطبيعة المتفردة للوحي المسيحي والرسالة 
التاريخية الفريدة ليسوع المسيح. وكرر هذا الموقف أخيرا البابا الراحل جون ‏ 
بول الثاني. وسعى آخرون إلى الدخول في حوار والعمل بدرجات مختلفة من 
أجل الوصول إلى نوع من التلاؤم مع الأديان الشرقية. ونرى عند أحد 
الطرفين من يسمح بتبادل الأفكار لخير الجوار الحسنء بينما عند الطرف 
الآخر من يرى فتح الباب لإمكان خلق نوع من التوفيق المذهبي. مثال ذلك أن 
هارفي كوكس يرى البوذية تحديا خطرا يتهدد العقيدة المسيحية بخاصة. 
وبينما يعترف بالحاجة إلى الحوار والفهم المتبادل فإنه يرى الموجة الجديدة 
من الحماس للشرق خطرا حقيميا على المسيحية. ولكن بول تيليتش على 
خلاف زميله عالم الأديان كارل باث. اتجه إلى التزام موقف أكثر ملاءمة, 
مؤكدا أن اللقاء الحديث مع الشرق ليس جديدا من نواح كثيرة: إنما يمثل 
جزءا من تراث عريق لإعادة التقييم المذهبي من خلال الحوار مع العقائد 
الأخرى. ومن ثم يراه جزءا من «إيقاع النقد والنقد المضاد والنقد الذاتي على 
مدى تاريخ المسيحية» (45:1935). كذلك الحال بالنسبة إلى فيلسوف 
الأديان نينيان سمارت إذ نراه داعية قويًا للحوار. إنه يحدثنا عن ميلاد ثقافة 
عالمية. وعالم كوكبي يحمل إمكان تهيئة فرص لا مثيل لها من أجل التحدي 
وكذا التخصيب المتبادل. ويتعين حتما في هذا المضمار أن تفسح الولاءات 
الدينية التقليدية مجالا لما يسميه «التعددية المتفاعلة» وليس للمزج الكوكبي 
بين الهويات. إنه واحد من بين عدد متنام من المفكرين المسيحيين الدين أفلعوا 
عن النظر إلى الفزو الشرفي باعتباره خطرا ينذر بالشؤم. بل يراه فرصة 
لتجديد حيوية التراث المسيحي. ذلك لأن «علينا أن نعيش في خضم التوترات 
التي خلقتها التعددية وتولدت عن التغيير. وأن نستثمر هذه التوترات بشكل 
إبداعي» (1541: 586 و154). 

ويمثل تنامي دراسات الدين المقارن واحدا من أولى تجليات هذه النظرة 
التعددية؛ وكذا المشكلات التي أثارتها. ويمكن أن نتتبع تاريخها من وجهة نظر 
الديانات الشرقية لترجع بنا إلى الفترة الرومانسية: لكننا نجد موقفا أكثر 
واقعية متمثلا في أعمال فريدريك ماكس موللر. إن محاضراته في المؤسسة 
الملكية عام 187١‏ التي نشرها بعد ذلك تحت عنوان «مدخل إلى علم الأديان», 
وكذا «محاضرات هيبرت» المشهورة عنه وتحمل عنوان «عن أصل نشأة ونمو 


التنوير الآتي من الشرق 


الدين كما توضحه ديانات الهند (وهذه الأخيرة ألقاها في «وستمنستر أبي» 
لجمهور ضم ٠٠٠١‏ نسمة).: كانت من بين أولى المحاولات المنهجية لتأسيس 
مبرر عقلاني ومنهج بحث لدراسة الدين المقارن. وكان. شأن كشثيرين من 
مفكري هذه الفترةء متأثرا بمناخ الوضعية والتطورية. ورأى في هذا المبحث 
الدراسي الجديد ما يبرر تسميته «علم الأديان» المرتكز على «المقارنة غير 
المنحازة والعلمية حقاء لأهم أديان البشرية» (11:1855). ويرى كذلك أنه 
مبحث انبثق بشكل طبيعي عن المجال الراسخ لعلم اللفة المقارن. لذلك رأى 
موضوع الدراسة موضوعا محايدا من الزاوية العقائدية لأن «العلم لا يريد 
متحزيين» (المرجع نفسه: 38).: بيد أنه في الوقت نفسه كان شديد الحساسية 
إزاء حقيقة أن دفاعه عن هذا المبحث العلمي الجديد سوف يثير ضفائن 
مسيحيين كثيرين ليس فقط من لا يرغبون تطبيق مناهج البحث العلمي على 
عقيدة إيمانهم: بل أيضا من يرون في هذا المبحث تهديدا خفيا للمكانة 
الفريدة لدينهم. وإن لديهم كل الأسباب التي تبرر قلقهم. ونعرف أن ماكس 
موللر نفسه ظل مسيحيا صحيح الإيمان: لكنه على مدار محاضراته أعرب 
عن آراء تتحدث عن شمولية الفريزة الدينية وعن الوحي. وأثار هذا ضمنا 
الشك في مبادئ أساسية معينة لفقه الإلهيات المسيحي. إذ زعم على سبيل 
المثال أن «ثمة ملكة خاصة للايمان لدى الإنسان مستقلة عن جميع الديانات 
التاريخية». وأن «كلمة الرب تتجلى في قلب الإنسان» (المرجع نفسه: ؟1. .)١90‏ 

وواصل مجال دراسة الدين المقارن النمو والانتشار في أواخر القرن 
التاسع عشر ومطلع القرن العشرين. وظهرت في ألمانيا مؤلفات لعديد من 
الباحثين من مثل بول ديوسين ورودلف أوتو. وأسهمت هذه الدراسات في خلق 
اهتمام علمي واسع النطاق معنيًا بهذا المجال. كذلك بدأ في الهند تراث 
متميز للدراسات المقارنة عام 1499 استهله نشر كتاب «دراسات مقارنة بين 
الفيشنوية (*) والمسيحية» تأليف براغندرانات سيل. وفي عام 15١4‏ عيّن 
المستشرق العظيم من مواطني ويلز تي. دبليو ريس دافيدس أستاذا للأديان 
(*) الفيشنوية 215808101509/آ :عقيدة عبادة الرب فيشنو. الرب الأعظم. وكذا تجسداته خاصة راما 
وكريشنا. والفيشنوية أحد الأشكال الرئيسية للهندوسية الحديثة هي والشيفية. عبادة الرب شيفا 
القادر العليم المكين المعلم. والشاكتية 512!11510. عبادة الربة العظمى شاكتي التي تقود المؤمن إلى 
التحرر الروحى وتطهير العقل والجسم. وهذه هي الصور الأكثر انتشارا التي تنشد التحرر أو 
الخلاص من دورة الموت والميلاد ومن ثم من ابتلاء الحياة الدنيا لكي تنهم بالوجود الأبدي الروحي مع 
الإله[المترجم]. 





الحوار الديني 


المقارنة بجامعة مانشستر. وأدمج المبحث بعد ذلك في العديد من المؤسسات 
الأكاديمية وفي المقررات الدراسية في كل أنحاء العالم. ورأى أكثر المسيحيين 
أصولية أن الهدف الذي غالبا ما يعبرون عنه بدرجة أو بأخرى من الصراحة 
هو تحقيق الانتصار النهائي للمسيحية. هذا بينما شارك أكثر المسيحيين 
التزاما بالتفكير الليبرالي في مثل هذه الدراسات متطلعين نحو تحقيق 
تقاربء بل الجمع بين الأديان العالمية. وقدم في مطلع القرن عالم الإلهيات 
الأمريكي إيه. جي. أدموندس دراسة مقارنة بين البوذية والمسيحية. وأعرب 
في دراسته هذه عن الأمل في أن تؤدي دراسة كهذه أخيرا إلى جعل كل من 
العقيدتين الدينيتين تحترم الأخرىء وأن يعجل هذا باليوم الذي تصبح فيه 
البشرية كيانا واحدا (8:1908) (2). 

الجدير ذكره أن الكثير من القضايا والمشكلات المحورية التي وجدت 
طريقها للبحث والكتابة في هذا المضمار نجدها في مرحلتها الجنينية في 
أعمال ماكس موللر الرائدة. وأعود لأقول إن واحدة من أبرز هذه الموضوعات 
هي موضوع النزعة العالمية الكلية. وسبق أن تناولنا هذه الفكرة بالفحص 
والدراسة في الفصل السابقء ورأينا أنها تعني البحث عن نظرة كوكبية أصيلة 
يمكن تكوينها من خلال نوع من الجميعة التي توالف بين التراثات الفكرية 
الشرقية والغربية. وتنبني هذه النظرة على أساس الإيمان أن «الحكمة 
البشرية في أعمق مستوياتها تشتمل على وحدة في الرؤية جامعة لكل 
الإنسانية» (وارد 1901: //). وثمة بحث مواز لهذا في مجال العقيدة الدينية 
يحمل كما هو واضح أوجه تشابه مع الهدف الفلسفق» ولن ندهش إذ نجد أنه 
يتداخل بدرجة ما معه تاريخيًا ومفاهيميًا. بيد أنه يمثل بوضوح التشوف إلى 
توحيد البشرية في وقت ما حين يتواصل. من ناحية؛ التوتر والنزاع بين 
الشعوب, ولكن من ناحية أخرى تتقارب شعوب الأرض بعضها مع بعض وتكون 
أكثر توافقا من نواح كثيرة. وإن ما يضفي على هذا البحث أهمية ملحة بوجه 
خاص في أوساط فقه الإلهيات هو أنه في الوقت الذي يكون فيه الدين 
المسيحي معنيًا بالحقائق المطلقة, يوجد في الوقت نفسه تنوع واضح للآراء 
الدينية حتى داخل المسيحية ذاتها. وإن «فضيحة التعددية» هذه كما يسميها 
دبليو.إي هوكنغ يمكن أن تكون مقبولة في الفلسفة حيث الحقيقة المطلقة هي 
ذاتها مسألة فلسفيةء لكن مثل هذا التنوع في حالة الدين يمثل معضلة شديدة 
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الحدة: إذ حين تكون هناك دعاوى كثيرة شديدة التباين تزعم أنها صاحبة 
الحقيقة المطلقة. فإن هذا يجعل من المحتمل أن لا أحد على صواب. وأثارت 
هذه القضية انزعاج المسيحية منذ أن أسفرت حركة الإصلاح الديني عن 
تشرذم وحدة كنيسة العصر الوسيط. غير أن غزو الديانات الشرقية خلال 
السنوات الأخيرة أضفى على المشكلة عمقا وإلحاحا. 

وظهر عدد من المفكرين الغربيين من خارج نطاق فقه الإلهيات الرسمي 
وعرضوا موضوع النظرة الكلية العالمية. ويعتبر ألدوس هكسلي )١915:189514(‏ 
واحدا من أشهر هؤلاء والذي. كما أسلفناء تحرر من وهم المسيحية وصدف 
عن مادية الحضارة الغريية. وتحول إلى دراسة البوذية وفلسفة فيدانتا وكذا 
إلى دراسة التراتات الصوفية العالمية. وعاش زمنا طويلا عاكفا على الأديان 
الشرفية. وقرأ منن فترة باكرة من عمره قراءات مستفيضة عن المتون الدينية 
العالمية ثم اطلع بعد ذلك على كتابات الممستشرقين من أمثال كونزي. وسوزوكي 
وهينريتش زيمر. وبعد أن استقر به المقام في الولايات المتحدة عام ١9717‏ 
أصبح ملازما لمركز الفيدانتا في كاليفورنيا حيث أشرف هو وكريستوفر 
إشيروود وجيرالد هيرد على تحرير مجلة «فيدانتا والغرب» ("). ولنا أن نعتبر 
أكثر ما كتبه هكسلي دليلا شاهدا على عقيدته وإيمانه أن الكثير من الحلول 
الناجعة لأمراض العصر التي أصابت الغرب كامنة في الفكر الديني للهند . 
ويعني بهذا الأمر نزوع الغرب إلى العدوان. والغلو في العقلانية. والتشوش 
الأخلاقي. كذلك فإن اطلاعه الواسع على الصوفية قاده إلى الاعتقاد أنه 
تحت سطح التباين الظاهر بين أديان العالم يكمن لب الحقيقة. وأن هذا اللب 
يمكن تحديده على أقرب وجه في فلسفة فيدانتا الهندية. وجمع في كتابه 
الشهير «الفلسفة الدائمة» المنشور عام ١917‏ أقوال كثير من الصوفيين 
والفلاسفة على مدى العصور. وانتقى من مجموعة من التراثات المتباينة ما 
يوضح إيمانه بالوحدة المطلقة والنهائية بين الإنسان والحقيقة الإلهية. وسعى 
من هذا المنطلق إلى البرهنة على التوافق الأساسي والوحدة الجوهرية بين 
جميع الديانات العظمى في العالم. 

وغني عن البيان أن البحث عن ما يسمى الحكمة الكونية الدائمة التي 
تتعالى على الخصوصيات الجزئية للمعتقدات والطوائف غالبا ما يقترن 
بما يسمى التراثات «السرية» المضنون بها على غير أهلها. ويستخدم هذا 
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المصطلح عادة للتعبير عن أنماط من المعارف والممارسات الروحية السرية 
التي تمثل أساسا للأصوليات الدينية المؤسسية. ويرى الناس عادة أن 
مصادر مثل هذه التراثات «السرية» تعود بنا إلى العالم القديم. وغالبا ما 
يكون ذلك إلى الشرق. وأثبتت هذه الخصوصيات السرية في أواخر القرن 
التناسع عشر ومطلع القرن العشرين أنها قوة جذب كبيرة ومؤثرة إذ جذبت 
كثيرين من الباحثين عن بديل يحل محل الأصوليات السائدة خاصة 
المسيحية والعقلانية العلمية. وتأخن في آن واحد شكل اهتمام متجدد 
بالسحر والعرافة وكذا بالتراث الصوفي للشرق. وجدير بنا أن نذكر اسم 
اثنين متميزين من مفكري القرن العشرين وإن بات ذكرهما مغفلا إلى حد 
ما الآنء واقترن اسماهما على نحو وثيق بدراسة التعاليم السرية. هذان 
هما رينيه غوينون (1887 - )١1510١‏ وفريتجوف سكيون (1598-1501). 
اطلع كلاهما بشكل واف ومستفيض على الديانات الشرفية ودعوا إلى 
نظرة دينية كوكبية تنبني بشكل أساسي على التعاليم التقليدية للهندوسية 
والبوذية. وتميز غوينون بنقده الحاد للعديد من الآراء والتصورات المعاصرة 
السائدة عن الشرق. ورفض «قصر النظر» الفكري للاستشراق الأكاديمي 
الذي يرى الشرق فضولا ذابلاء إذ يراه هو على العكس مكونا جوهريًا من 
مكونات التاريخ الفكري والثقافي للغرب. ويراه ثانيا قوة روحية دائمة 
الحيوية. ورفض أيضا التفسيرات الوضعية التي يلقيها علماء من أمثال 
ماكس موللر. وانتقد بضراوة «الفيدانتا المتغرية» التى قدمها هكسلي 
وآخرون وشاعت في الفرب. وانتقد كذلك «التشويهات» و«التخييلات 
التافهة» لدعاة الحكمة الإشراقية «الثيوصوفية» (غوينون .)3١17:19146‏ 
وألح في الدعوة.ء بدلا من ذلك. إلى العودة إلى التعاليم الأصلية النقية 
للفيدانتا . وقال إن هذه التعاليم لا سبيل إلى تحصيلها إلا عن طريق «تمثل 
واستيعاب الأنماط الجوهرية للفكر الشرقي» وذلك عن طريق إعادة 
اكتشاف هذه المبادئ القديمة التي تمثلها الآن على أوضح وجه الهندوسية 
على الرغم من أنها كانت يوما ما ملكية مشتركة للإنسانية (انظر غوينون 
55106 - 5907). ويعتبر سكيون من أتباع غوينون؛ وهو «أصولي» مثله 
في نظرته. ويدفع في كتابه «الوحدة المتعالية للأديان» بأن جميع الأديان. 
من حيث مستوى تعاليمها السرية؛ متطابقة. وتقرر جميع العقائد عند هذا 
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المستوى أن المشاركة المباشرة في الحقيقة الإلهية القدسية أمر ممكن. 
ونلحظ أن الهدف الأهم عنده على الإطلاق. شأنه شأن غويتون. هو 
محاربة ما اعتبره علمانية واهنة ومادية العالم الحديث, واستعادة 
الروحانية الدائمة التي فقدها الغرب. ولكن احتفظ بها. حسب رأيه. 
التراث الصوفي الهندي. وثمة شخصية أخرى أوسع نفوذا واقترن اسمها 
بالنزعة السرية وهو رودولف شتاينر. وكان شتاينر يوما ما عضوا في 
الجمعية الثيوصوفية:؛ ولكنه انفصل عنها عام ١9١7‏ ليشكل حركته 
الخاصة التي سماها الجمعية الأنثروبوصوفية 7*) وتميز شتاينر بأنه 
نسان يتمتع بتعاطفات فلسفية واسعة النطاق؛ ومن ثم د لخلق 
6 ثيقة بين الروحانية البوذية والروحانية المسيحية مؤّكدا أنه: 
#التسمة وى دوه كمه رديه كنت قردلا ل رودق نان هه 
الدراسة قيمتها هي أسمى القيم. ذلك لأن شعوب الغرب فقّدت الحس بما هو 
سري. بينما حافظت عليه شعوب الشرق. إنه من خلال هذه النزعة السرية 
الخاصة وحدها يمكن أن يزدهر التناغم بين العلم والدين (؟). 


الصوفية والنزعة الكونية 

إن كلا من النزعة الكونية والنزعة السرية المضنون بها على غير أهلها 
غالبا ما ارتبطا بدورهما بالصوفية التي أثبتت أنها فكرة جذابة لدى المفكرين 
الغربيين الذين بحثوا عن رابطة كونية تشكل أساسا وراء الاختلافات الظاهرة 
على السطح بين أديان الشرق والغرب. مثال ذلك أن الفيلسوف دبليو. في 
ستاس دفع بأن الصوفية تمثل القلب المركزي لجميع الأديان. ومن ثم ضهي 
التي تربط بوثاق فوي المسيحية بأديان الشرق. وقدم وليام جيمس تحليلا 
(*) الأنثروبوصوفية /إنام050م42]870: فلسفة روحية أهم من طورها رودولف شتاينر (1451 )١550‏ 
في نهاية القرن التاسع عشر ومطلع العشرين. وهذه الفلسفة موجهة إلى الإنسان وتعبر عن المسائل 
الروحية العميقة والأساسية للانسانية. أي عن حاجة الإنسان الفنية العميقة. والحاجة إلى الارتباط 
بالعالم يمعزل عن الاتجاه العلمي للعقل. وكذا الحاجة إلى خلق علاقة بالعالم في حرية تامة 
وتأسيسا على أحكام وقرارات فردية تماما. ومن ثم فهي فلسفة أزمة. أزمة حرية. وأزمة تناقض بين 
تراث موروث وجديد يحمل صفة العلم والمادية . لذلك يرى اصحابها أن قلسفة الحرية هي لب 
الأنثروبوصوفية. ويمكن عندهم تسميتها العلم الروحي الذي يسعى ليس فققط إلى بناء بحث علمي 
طبيعي؛ بل وأيضا بحث علمي روحي تأسيسا على التراث المثالي الفربي منذ أرسطو وأفلاطون وتوما 


الإكويني. وترى أنها بهذا تعمل على تجسير الهوة التي حدثت منذ العصر الوسيط بين العلوم والفنون 
والمجاهدات الدينية للإنسان [المترجم]. 
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مشهورا للخبرة الدينية خلص منه إلى أننا نجد في الهندوسية والأفلاطونية 
الجديدة وفي الصوفية وفي الصوفية المسيحية وفي الويتمانية (*) النفمة 
ذاتها متكررة بحيث تتضمن الأقوال الصوفية إجماعا خالدا )5 ٠:15‏ ١؛).‏ 

وعرض عديد من كبار المفكرين بعد ذلك هذه القضية بصورة أو بأخرى. وأول 
وأشهر هؤلاء عالم الإلهيات الألماني البروتستانتي ومؤرخ الأديان المقارنة رودولف 
أوتو (1814 - 1457) الذي ظل على مدى الحياة شديد الاهتمام بالهندوسية 
والبوذية كما درس اللفة السنسكريتية وزار الهند مرتين زيارتين طويلتين. وأصدر 
كتابا بعنوان «فكرة الممقدس». وحقق رواجا كبيرا حتى أنه طفى على دراسة له عن 
التراث الديني الهندي. وأكد في دراسته هذه أن الحس بما هو روحي خارق مقدس 
يمثل الأساس الكونى للعقيدة الدينية. ولكنه أسهب أيضا فى الكتابة عن الدين 
المقارن وناقش الروحاتية الهندوسية مناقشة عميقة. وقدم أوتو عرضا وافيا لقضية 
الطور الكوني للخبرة الصوفية التي تتعالى على الحدود الثقافية؛ وذلك في كتابه 
«الصوفية في الشرق والغرب» )١9551(‏ . وعرض في هذا الكتاب مقارنة تفصيلية 
بين اثنين من الصوفيين. سانكارا الهندوسي وإيكهارت المسيحي. وإذ قبل الرأي 
والمدو ات َ تتضمن في الحقيقة نواف ليذ للورة تمل تشنطة ف الروج الإنساني 
التي هي في ذاتها لا تتأث ثر تماما بموارق المناخ واختلافات الوضع الجغرافي أو 
العنصري» . وخلص إلى نتيجة عامة مفادها أن ثمة صلة ضاربة يجذور عميقة عميقة 
وموجودة يقينا بين أرواح الشرق والغرب (/1961: المقد مة)( 6 

وثمة مفكران آخران مهمانء وإن كانا متباينين في نواح كثيرة. وجدا فضي 
الصوفية جانبا مهما ذا دلالة للمقارنة بين الروحانية الشّرقية والغفربية. 
هذان المفكران هما مارتن بوبر ١1/8(‏ -1518) وبوييدر نييان دو كاردا 
(*) الويتمانية 110421518/ا: نسبة إلى شاعر أمريكي هو والتر ويتمان (1819 -1461), «حرمتة ته الكنيسة 
بسبب آرائه وأفكاره عن الملشكلات الجنسية عند غير المتزوجين وعن الإاجهاض والدعارة والغيتودية: 
إنساني النزعة. يعتبر رائد الجر الحر في الأدب الأمريكي .دعا إلى 1 ن الدين شخصيء ٠‏ ومجد في 
الوقت نفسه العلم والمادية. . يعبسير ضمن الحركة الترنسندنتالية . تشكلت حوله حلمة من المثقفين دميزت 
بالتحرر وعدم الالتزام بالتماليد . من آهم أعماله «ديوان آوراق العشب» :. الذي ثارت بسببه ثاثرة الكثيرين. 
وأثار الكنيسة ضده. الموضوع الرئيسي في هذا الديوان التوحد الرمزي للانبعاث الروحي في الطبيعة 
للنفس التي لا تموت. ويقول عن نفسه: 

«أنا شاعر الجسد وشاعر الروح معأ 

أعجب به جدًا رالف فالدو أميرسون رائد الحركة الترنسندنتالية. ويرى البعض أن الويتمانية هي 
الأميرسونية. وإجمالا تمثل الحركة تأثير الصين على الشعراء المحدثين الأمريكيين [المترجم]. 
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.)١1536 -181(‏ وكان بوبر صديقا للشاعر والصوفي الهندي رابندرانات 
طاغورء وهو من أول الدعاة لفكرة الحوار بين أديان الشرق والغرب خاصة 
فيما يتعلق بالدراسة المقارنة للصوفية. ويمثل اهتمامه بالشرق في 
الآنساين: شان الكشيروق جدذا عن جماصرمه: انتكهابة 1ااتصمووه شولا 
الأزمة الروحية التي يعانيها المصر. ونلحظ أن مدى مساهمة الفكر 
الشرقي في تكوين وصياغة أهم الأفكار المميزة لفكر بوير لم تحظ 
بالتقدير دائما. وهكذا نراه في مقارنته الشهيرة بين علاقات «أنا ‏ أنت» 
و«أنا ‏ هو غير العاقل» اعتمد على الفكرة الطاوية «وو ‏ وي» بمعنى دعه 
يعملء وذلك لكي يوضح العلاقة التي تدع الآخر يعمل. ويرى أحد المعلقين 
«أن الحوار مع الطاوية ظلت له في نظره أهمية محورية طوال حياته» 
(فريدمان 1915: .)8١6‏ علاوة على هذا عنى أيضا بريط كل من اهتمام 
بوذية زن بالخبرة الحية المباشرة والتراث الروحي الهندي مع الطائفة 
الصوفية اليهودية الهاسيد . ولكن اهتمام تييار دو كاردا بالصوفية الشرفية 
ليس أمرا معروفا أو مشهورا على الرغم من وافع أنه قضى سنوات طويلة 
في الصين. وحاول عالم الإلهيات أورسولا كنغ أن يصحح هذا الفهم 
الخاطئ. ويرى كنغ أن تييار وإن كان صاحب نظرة نقدية لجوانب الدين 
الشرفي إلا أنه تطلع لعله يجد في الشرق «بذورا للتجديد والإلهام»» وصرح 
فائلا بأن «إيماني الفردي الخاص بدا بالقطع شديد الحساسية إزاء 
التأتير الشرقي» (كنغ .)١5 .15:19٠١‏ وعلى الرغم من إيمانه بأن 
المسيحية الأوروبية تمثل المحور المبدكي والأساسي لبحث أصل الإنسان 
وتطوره إلا أنه نادى «بالتعاون الروحي» بين المسيحية والصين؛ مؤكدا حاجة 
االسيحيية إلى «تسدون تكريى يشان مديدديم الدينينة ‏ كوه خيرة 
الأديان العالمية. وأعرب عن أمله في أن يكتشف في الصين «ذخيرة من 
الشكر والتضعاكية فى شافيا ان تمده شيات الربو كه مول ١75‏ ). 
وتزايدت باطراد منذ مطلع ثلاثينيات القرن العشرين مشاركته في 
الدراسات المقارنة بين صوفية الشرق وصوفية الفرب. وبعد أن عاد إلى 
غرنسا عام ١1947‏ نذر نفسه لدراسة التراث الصوفي الشرقي. ونجد 
إحدى ثمار هذا البحث مقالا له يعنوان «الإسهامات الروحية للشرق 
الأقصى». وأوضح هنا بجلاء دينه للتراث الديني الشرقي. وإذا كان قد 
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رقضص ما اعتيره عميدة وحدة الوجود الواحدية للشرق لمصلحة عفيدة 
الإلوهية المسيحية. إلا أنه مع هذا استبق مركبًا أو جميعة فكرية مستقبلية 
مقدرالها أن نمضي قدما وتتجاوز كلا من «طريق الشرق» و«طريق 
الغرب». ويوجه كنغ انتباهنا بخاصة إلى تأثير النظرة الكونية الكلية للشرق 
نفسها عن الوحدة والكلية الكونية والبحث الجسور عن روح لكوكب الأرض 
(المرجع نفسه: 88) (0). 

وأثيرت تساؤلات كثيرة من أطر فكرية متباينة عن هذا النوع من أسلوب 
التناول. وطبيعي أن مصطلح الصوضية ذاته مشهور عنه أنه مصطلح مراوغ. 
ولذلك فإن فلاسفة من أمثال إس. تي. كاتز تشككوا فى فكرة استخدامه 
وسيلة للمقارنة فيما بين الثقافات. وسبق أن رفض كاتز الجدل الدائر 
بشأن الصوفيين والقول بأن الصوفيين من مشارب تراثية مختلفة يعيشون 
من حيث المعنى العميق «خيرة» واحدة, ذلك لأنه يرى أن الخبرة الصوفية 
يحددها في الأساس الوسط الديني الاجتماعي الذي تنشاً فيه (791/8: 
استخدام مصطلح «الصوفية» في هذا الدور الحاسم إنما يدعم الدور 
الغربي للهيمنة إزاء الشرق مادام أنه مصطلح بمجد الاعتماد أن ثمة شينًا 
سريًا أصيلا في الفكر الشرقي مقابل ونقيض الجوهر العقلاني المميز 
للفكر الغربي: وهو ما يعني إضفاء ميزة على الثاني من دون الأول. ونلحظ 
أن أسلوب التتاول الكليء المتطلع إلى نظرة كونية. انحسر بأكمله خلال 
سالف الذكر. ونجد من ناحية من طعن فيه بشراسة:. وهؤلاء هم المدافعون 
عن الرؤية الدينية. ويرون فيه خطرا يتهدد سلامة ووحدة الإيمان 
المسيحي. مثال ذلك آر.سي زاينر الذي يقر بحاجشا إلى تفاهم متبادل 
وإلى حوار مشترك يبن الأديان. إلا أنه أكد الفوارق بين الصوفية فى 
الشرق والصوفية في الغرب. ورفض بقوة وحماس أي فكرة عن ابتكار دين 
عالمي جامع بين الأسس المختلفة .)١7:1917١(‏ وهناك على الجانب الآخر 
من يرفضون هذا الشكل للنزعة الكونية. ولكن ليس بسبب التزام عقيدي 
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وإنما اقتناعا منهم بأن السبيل لتحقيق تفاهم وتتناغم عالمي هو أساسا عبر 
الاختلاف مثلما هو عبر التطابق. ولهذا يزعم, كمثال. إف.جي. هوفمان أن 
«الاختلافات بين الأديان مهمة قدر أهمية التشابهات».: وأن التنوع ليس 
ضعفا بل علامة حيوية إنسانية عظمى وليست شيئا يتعين أن نضفي عليه 
تجانسا (/19417: ؟). وهناك أيضا أصحاب موقف تغلب عليه الصبغة 
الفلسفية. ويؤكدون أن النزعة الكلية الكونية تتحقق بوجه عام من تفسير 
الاختلافات التاريخية. وكذا تفسير العامل النسبوي للسياق الثقافضي 
والتاريخيء وأن الخبرة الدينية بخاصة هي دائما وأبدا خبرة تقافية 
نسبية. وإذا تأملنا النزعة الكونية من منظور أعم نجد أنها أصبحت في 
رأي الكثيرين جزءا من الخطاب «الشمولي» للإمبريالية الثقافية الغربية, 
ومن ثم ينزع إلى قمع الاختلافات الثقافية. وعلى الرغم من أن الميول 
المتجهة إلى إنجاز نظرة كونية داخل الحوار الديني بين الشرق والغرب فد 
وجهت الأنظار على نحو مثمر إلى كثرة صور العقيدة الدينية إلا أن البعض 
اعتاد النظر إليها كأنها تنشد التعالي عن هذه التعددية ودمجها تحت اسم 
(لم يذكر) عقيدة واحدة من العقائد المعنية. وسوف نعود إلى هذه القضايا 
في القسم الختامي من هذا الكتاب. 
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لكن انحسار مخططات النظرة الكلية الطموحة لا يمثل مؤشرا على 
انحسار الدراسات الدينية المقارنة بين الشرق والغربء. بل على العكس إذ 
أفضى إلى مرحلة جديدة يمكن إيجازها في كلمة واحدة «حوار». وسبق أن 
أشرنا في الفصل السادس إلى أن هذا المفهوم حقق لنفسه أخيرا ما يشبه 
مكانة العقيدة. وإذا كانت الغطرسة والعقيدة الجامدة والوعظ التبشيري 
سادت في السابق؛ فإن المزاج تفير الآن وأصبحت الكنائس المسيحية خلال 
السنوات الأخيرة أكثر التزاما بقيمة الحوارء الحوار أولا بين الطوائف 
المسيحية المختلفة. والحوار ثانيا مع أديان الشرق. 

وسيبين لنا أن مصطلح «حوار» يمكن أن يعني أي معنى من بين عدد من 
الأمور المختلفة؛ لكن من المفيد أولا وقبل كل شيء البحث عن الأصول 
التاريخية لهذه المرحلة. إن فكرة تبادل الآراء وجها لوجه بين أصحاب 
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الآديان من طرفي الكرة الأرضية يمكن تتبع تاريخها بالرجوع إلى مؤتمر 
الأديان العالمي المنعقد عام 1855 . إذ التأم شمل ممثلي أغلب الأديان 
العالمية الكبرى واجتمعوا لأول مرة في مكان واحد. ويرى منظم المؤتمر أن 
المؤتمر نجح في العزف على الوتر النبيل للأخوة الإنسانية العالمية (باروس 
7 المقدمة). وتجلى مزاج البرلمان في عدد من الكتابات التي صدرت 
بعد ذلك. ومن بينها كتاب عنوانه «الإنجيلان البوذي والمسيحي». تأليف 
عالم الإلهيات إيه. جيه. إدموندس. وسبق أن أشرنا إلى أن أدموندس سعى 
من أجل خلق مناخ ملائم للتفاهم المتبادل تكون فيه «الإنسانية كيانا واحدا 
(4:1508). بيد أن هذا النهج القائم على التصالح جاء مبكرا قبل الأوان 
إلى حد ماء ولذلك بدا بعد فترة من هذه النشوة الطاغية التي شملت 
البرلمان أن المسيحيين معنيون في الغالب الأعم بتبادل الحوارات. ولكن 
فقط من أجل تعزيز أهداف التبشير. ووضح خلال العقود الأولى من 
القرن العشرين أن ثمة اهتماما كبيرا بنظرة الهيغيلية الجديدة التي ترى أن 
الديانات الشرفية ليست زائفة تحديدا. بل يتعين النظر إليها باعتبارها 
تمهيدا للمسيح الآتى؛ ومن ثم ساد ميل جعل كل البحوث الخاصة بديانات 
الشرق ترى موضوعها في هذا الضوء. مثال ذلك أن المبعوث التبشيري 
البروتستانتي جون فاركار أصدر كتابا عام ١517‏ يحث فيه المسيحيين على 
محاولة فهم الديانات الشرقية., ولكنه في الوقت نفسه يدفع بأن 
الهندوسية تحقق كمالها في المسيح على نحو يطابق تماما ما فعله المسيح 
بأن أكمل شريعة وأنبياء اليهودية: فإن المسيح تاج وذروة الإيمان الهندوسي» 
1550 كوع) (, 

وشهدت سنوات ما بين الحريين العالميتين نموا سريعا للحوار بين 
الأديان سواء بين أديان الشرق والغرب أو داخل المسيحية. علاوة على 
المؤتمرات والمحافل المشتركة التي انتشرت في أوروبا وأمريكا. وأسس 
رودولف أوتو عام ١97١‏ عصبة الأديان العالمية التي استهدفت تيسير 
التفاهم بين الأديان. رس خلال هذه الفترة نفسها وللهدف ذاته المؤتمر 
الدولي للزمالة العالمية بين الأديان. وكذا المؤتمر العالمي للأديان. وتحقق 
هذا الأخير بإلهام المستكشف والصوفي سير فرنسيس يانهازباند» ولا يزال 
نشطا حتى اليوم في سبيل تطوير الحوار بين الأديان. وأدرك فيلسوف 
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الأديان الأمريكي جي. سي. برات آنذاك الروح المثالية لهذه المبادرات, 
وهاجم صراحة أحد جانبي المسألة الخاص بصدق أو زيف دعاوى كل من 
المسيحية واليوذيةء مؤكدا بدلا من ذلك أن «الاثنين يمتلكان قدرا كبيرا من 
الحقيقة. وأن أيا منهما ليس بمنأى ‏ جملة ‏ عن الوهم» .)/15-:١55/(‏ 
وتنبأً أن الاثنين سيتقاربان جدا من خلال الحوار من دون أن يتحدا. 
ونلمس هذه الروح نفسها واضحة في كتيب بعنوان «حلم الزمالة المسيحية 
والبوذية بحثا عن النور والحقيقة». من تأليف المبشر البروتستانتي دوايت 
غودارد. وعاد فيها إلى عقد حوار في شأن أفكار عن المذهب والعبادة. 
وأكد أن العالم المعاصر في أشد الحاجة إلى مزيج من الوعي الاجتماعي 
المسيحي والتقوى الشخصية البوذية (0). 

وإن هذا الانفتاح الجديد على الحوار والاعتراف بالتعددية لا نجده 
منعكسا في أي مكان آخر خيرا مما هو في سلسلة من اللقاءات المعروفة 
باسم حلقات نقاش إيرانوس (*). والتي ظلت تعقد صيف كل عام في فيللا 
مطلة على بحيرة ماجيور منذ عام 1977 وحتى 1519. والمعروف أن هذه 
الاجتماعات هي لقاءات دولية. غرضها الأول البحث عن أرضية مشتركة بين 
الفكر الديني الشرقي والغربي. هذا على الرغم من أنهم توسعوا بعد ذلك 
بحيث يشتمل النقاش على كل الموضوعات التي لها علافة بتاريخ وسيكولوجيا 
الخبرة الدينية. وحققت دافعا مهما لدراسة الأديان المقارنة. وكان سي .جي 
يونغ شخصية رئيسية في تحديد جدول الأعمال والمستوى. لكن هذا لا يعني 
أنها كانت تمثل تجمعا خاصًا بفكر يونغ. واعتادت أن تشارك في هذه 
الحلقات مجموعة من العلماء والباحثين من مشارب مختلفة. من بينهم عالم 
الفيزياء أروين شرودنغرء. وعالم الأنثروبولوجيا بول رادينء وعالما الإلهيات 
مارتن بوبر وبول تيليتشء. والمستشرفان كارولين ريس دافيدس ودي.تي 
سوزوكيء ومؤرخ الأديان المقارنة ميرسيا إلياد. ويعتبر هذا الأخير شخصية 
مهمة بوجه خاص في الحث على الحوار بين الشرق والغربء. وهو من مواليد 
(*) إيرانوس 1:10005: فريق نقاش فكري مخصص لدراسة الروحانيات يلتقي سنويا في سويسرا مند 
عام ؟155., والكلمة مشتقة من اليونانية. وتعني «المائدة.. أسست الجماعة السيدة أولفا قرويب 
كابتيين. وتضم الحلقة باحثين في مجالات تخصص عديدة من سيكولوجيا الأعماق (اللاشعور) 
والدين المقارن والنقد الأدبي والفولكلور. تستمر الحلقة لمدة ثمانية أيام يقضونها معا إقامة كاملة 
وحوارا. ويتحدد كل عام موضوع روحاني محدد [المترجم]. 
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رومانيا عام :١1501‏ وقضى أريع سنوات وهو لا يزال شابا في دراسة الفلسفة 
واليوغا في الهند. وكتب رسالته لنيل درجة الدكتوراه عن موضوع فلسفة 
اليوغا. ويقدم كتابه الأخير عرضا مسهبا وشاملا لأديان وأساطير العالم. 
ويمكن أن نلمس في كتاباته نقدا أساسيًا للثقاقة الغربية الحديثة مماثلا 
للنقد الذي نجده في كتابات عالم الأنشروبولوجيا الفرنسي ليفي شتراوس. 
ونلمس كذلك اهتماما عميقا للتغلب على ما اعتبره ضيق أفق تتسم به النظرة 
الأوروبية. ونراه في هذا الاتجاه يحذرنا من أن: 
الثقافة الغربية ستواجه خطر الانحسار وتتحول إلى نظرة 
محلية محدودة وعقيم إذا ما دأبت على ااحتقارأو إنكار ا لجوارمع 
الثقافات الأخرى. وتمثل الهرمنيوطيقًا استجابة الانسان الغربي- 
والاستجابة العقلانية الوحيدة والممكنة إزاء متطلبات التاريخ 
المعاصر. وإزاء واقع أن الغرب متجه فقسرا... إلى هذا اللقاء والمواجهة مع 
القيم الثقافية عند الآخرين. 
(إلياد «كوار .ع (5) 
وبات واضحا أن هذه الحاجة إلى مواجهة القيم الثقافية للآخرين أصبحت 
مسألة ملحة إلى حد ما خلال النصف الثاني من القرن العشرين» ويسوق تيليتش 
ملاحظة تبين أنه أدرك بعضا من مزاجية هذه النظرة الحديثة وما تمثله من 
أهمية تاريخية؛ وذلك حين يقول: «ليس نحولا عن عقيدة بل حوارا. وسيمثل هذا 
خطوة هائلة إلى الأمام إذا ما قبلت المسيحية هذاء (15577: 50). كذلك الحال 
في زعم ليروي رونر من أن الحوار بين الأديان يمثل اليوم عامل بناء وتكوين لفقه 
الإلهيات البروتستانتي. مثلما كان الصراع مع الداروينية قبل جيل مضى (من 
كونغ ومولتمان .)١١4:1587‏ وأصبحت سلطة الكنيسة تواجه خطرا يتمثل؛ كما 
اشرنا سابقاء في تنامي الوعي بالتعددية الدينية منذ منتصف القرن. وكذا 
التحقق من أن العالم لم يعد يعترف من دون شك أو تساؤل بتفرد المسيحية 
بالتفويض الإلهي. ويثير هذا ضمنا تساؤلات مهمة في ما يتعلق بفقه الإلهيات 
من مثل هل هناك خلاص خارج الكنيسة المسيحيةء وهل العمقيدة المسيحية فابلة 
للتطور. وأثارت كذلك تساؤلات تتعلق بالممارسة العملية من مثل ملاءمة استخدام 
تقنيات التأمل البوذي في الصلاة أو تلاوة متون هندوسية أثناء القداسء؛ ومكان 
الديانات الشرقية في مقررات التعليم الفربية والعبادات الطائفية في المدارس. 
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وذهب فكر البعض إلى أن الحاجة إلى الحوار أضحت أكثر إلحاحا وضرورة 
بسبب تنامي إدراك أن الاعتيارات السياسية والإلهية ليست منفصلة عن بعضها 
تماماء وأن المسيحيين من خلال نزعتهم الإقصائية المذهبية وحماستهم التبشيرية 
أصبحواء كما يرى رونرء مسؤولين عن استعمار بل واستعباد شعوب العالم الثالث 
(من كونغ ومولتمان .)٠١5:151‏ 

وطبيعي أن تنامي الوعي بالأديان الشرفية بين المسيحيين يمثل جزءا 
من حركة أوسع خلال فترة ما بعد الحرب التماسا لرؤية عالمية شاملة. 
ويتجلى هذا على أوضح وجه في ما يتعلق بالكنائس البروتستانتية. في 
مجلس الكنائس العالمي الذي أسس عام ١15448‏ إذ رصد جهده لتجديد 
وإعادة توحيد الكنائس المسيحية تحديدا. بيد أنه في اجتماع الجمعية 
العمومية الرابع المنعقد في عام ,.١1574‏ التزم بتوسيع نطاق الموضوعات 
المحالة إليه بحيث تشمل الحوار مع الأديان غير المسيحية. وفي عام 
انعقد في بيروت أول لقاء متعدد الأطراف بشأن التعددية الدينية, 
وذلك تحت رعاية مجلس الكنائس العالمي. وبعد ذلك بعام تشكلت وحدة 
فرعية جديدة «الحوار مع أصحاب الديانات والأيديولوجيات الحية». 
وأدت إلى إقامة حوار متصل بشأن العلاقة بين الممسيحية والأديان 
الأخرىء مع ممارسة الحوار على مستويات مختلفة داخل الكنائس. 
وجدير بالذكر أنه في هذا الوقت نفسه طرأ على الكنيسة الكاثوليكية 
الرومانية تحول مماثل في موقفها من الأديان غير المسيحية. والمعروف 
أنه منذ مجلس فلورنسا )١146  ١858(‏ حافظت كنيسة روما على مبدأ 
محدد يقضي بأن «الرب يرغب في خلاص البشرية جمعاء». وأعلن 
المجلس أنه إذا كانت الكنيسة لها 0 فريد كأداة لخلاص البشرية. فإن 
الرب يعمل من أجل الخلاص داخل ومن خلال جميع التراثات الدينية, 
على الرغم من أن هذا يحدث بطريقة ضمنية ومجهولة لنا في حالة 
الأديان غير المسيحية. ومضى المجلس إلى أبعد من ذلك حيث أعلن أن 
الرب تجلى بوسائل كثيرة. وأن الديانات الأخرى غالبا ما تعكس شعاعا 
من أشعة هذه الحقيقة التي هي مصدر استنارة البشر أجمعين. وطبيعي 
أن هذه الرؤية شجعت الكاثوليك وخولت لهم حق المشاركة في الحوار مع 
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الموقف الا قصائى والاحتوائى والتعددى 

نريد الآن أن ندرس من كثب أكثر حصاد هذه المبادرات الباكرة. ويجري 
عادة تقسيم مجموعة المواقف من الحوار إلى ثلاث فئات أو ثلاثة أطر (:). 
الأول وهو الموقف الإقصائيء وتميزه العقيدة التقليدية وهي أن المسيح أو 
المسيحية هي وحدها التي تهدي إلى الطريق الصواب من أجل الخلاصء وأن 
الديانات الأخرىء ولهذا السبب تحديدا. تعتبر زائفة أو خاطئّة. والإطار 
الثاني هو الموقف الاحتوائي الذي يقول عنه غافين ديكوستا «إنه يؤكد حضور 
التوجه الخلاصي للرب في الديانات غير المسيحية:؛ وإن ظل يؤكد أن المسيح 
هو التجلي المجسد للرب على نحو محدد وموثوق به (1541: .)8١‏ وأخيرا 
الموقف التعدديء ويمثل توجها محايدا إزاء دعاوى كل دينء مؤكدا أن المسيحية 
ليس لها حق احتكار الحقيقة بأفضل من الديانات غير المسيحية. وطبيعي أن 
هذه الفئات الثلاث لا تنفي بعضها بعضا بل نتداخل بوسائل متباينة. ونجد 
في داخلها أيضا سلسلة من الآراء المختلفة والمتنافسة التي يمكن تمييزها عن 
بعضها. وإذا نظرنا إليها إجمالا نلحظ أن الجدل عملية نشطة ومستمرة 
وتستطيع بالتالي أن تعرض ما هو أكثر قليلا من مجرد ملاحظة عابرة عن 
سجال في حركة متصلة لا تهدأ أبدا. 

تظاهر الموقف الإقضائي الشخصية اللالإجينة التي يمكلها ككازل بارث 
.)١1519 -1883(‏ وسبق له أن هاجم التراث الليبرالي لفقه الإلهيات 
البروتستانتي. الذي نشأ وتطور خلال القرن التاسع عشر. وأفضى هجومه 
هذا إلى ما أصبح يعرف باسم «الأرتوذكسية الجديدة», وتضمن تأكيدا جديدا 
على تفرد الوحي المسيحي. وفاضل بارث بين ما اعتبره «دينا» نتاجا بشريا 
يتمثل بصور كثيرة مختلفة مسيحية وغير مسيحية: وبين «الوحي» الذي يرى 
أنه ماثل فقط ومن دون استثناء في شخص يسوع المسيح ولا يشاركه في هذا 
أي تراث ديني آخر. وتترتب على هذه النظرة نتيجة محددة هي إدانة الأديان 
الأخرى فضلا على تهميشهاء ومن ثم نجعل الحوار غير ذي موضوع من حيث 
الأغراض المتعلقة بمبحث الإلهيات. وتبنى البروتستانتي الألماني البارز 
هندريك كرايمر )١15316  1888(‏ نظرة بارت بشأن الإلهيات وإن لم يتفق معه 
على ضرورة تطوير فهم لفكر وتقافة الشرق. والمعروف أن كرايمر تمرس في 
الوافع كباحث استشرافي وقضى اثني عشر عاما مبشرا في إندونيسيا قبل 
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أن يشغل منصب أستاذ تاريخ و«فينومينولوجيا» (*) أو ظاهراتية الأديان في 
جامعة ليدن. وأكد تفرد وكفاية تجسد المسيح. ورفض بشدة وحماس جميع 
صور النزعة النسبوية؛ لكنه رأى أن ثمة ضرورة عملية للنهوض بفهم ديني 
للشرق. معتقد! أن لقاء الشرق والغرب يمثل «أحد الأحداث الأساسية في 
عصرنا». وأنه حدث له أهمية ودلالة عظمى بالنسبة إلى المستقبل. وتنبأ 
قائلا «المسرحية الحقيقية لم تبدأ بعدء إنها لا تزال في مرحلة الإعداد على 
خشبة المسرح» .)1١017:1970(‏ ومن ثم لا غرابة إذ يرفض النزعة العالمية 
وإن رأى أن من الضروري تعزيز التفاهم بين الشرق والغربء وبين المسيحيين 
وغير المسيحيين اعتقادا منه أن الحوار يمكن أن يسفر ليس فقط عن تفاهم 
وتسامح متبادلينء بل أيضا عن قدر أعظم من الفهم والوضوح الذاتيين من 
جانب فقه الإلهيات المسيحي. معنى هذا أن نهج كرايمر إزاء الحوار نهج مقيد 
ومشروط وقائم على أساس محافظ من حيث مبحث الإلهيات. ولكنه أوضح 
على الأقل الحاجة إلى المشاركة النشطة بين الشرق والغرب. وذهب إلى أن 
هذه المشاركة ستعود بالفائدة على المسيحيين إذ تساعدهم على التخلص من 
أسوأ البقايا الأثرية المتخلفة عن التعصب الاستهماري والغطرسة 
الاستعمارية. علاوة على أنها ستمثل من بعض النواحي الخطوات الأولى على 
الطريق في اتجاه صياغة فلسفة الحوار بين الأديان. 

ويتجلى واضحا التحول تجاه الموقف الاحتوائي في كتابات الباحث 
الكاثوليكي الشرقي آر. سي. زاينر. نراه في أول أعماله يقف راسخ القدمين 
معارضا الرأي القائل أن ثمة وحدة مذهبية أساسية تمثل الأساس لجميع 
الديانات الكبرى (كان هنا معنيا بوجه خاص بدحض رأي سكيون). وتشبيث 
باعتقاده أن «يسوع المسيح لا يتمم فقط شريعة وأنبياء إسرائيل بل وأيضا 


)2 الفينومييو لوجي الظاهراتية برعم اممعسممعمم : فلسفة أو منهج بحث وتفكير ينبني على مقدمة 
تقضي بأن الواقع مؤلف من موضوعات ‏ أشياء وأحداث يدركها أو يفهمها الوعي البشري وليس 
مؤلفا من آي شيء آخر له وجود في الخارج مستملا عن الوعى البشري. آي من دون حاجة الى 
البحث عن وجود وراء الوعي. وإنما تعنى بالادراك آو الوعي المباشر من دون اعتبار لمقولات 
الميتافيزيقا عن الماهية والجوهر ... إلخ. نشأت على يدي إدموند هوسرل (1809- 1958). وراج 
الاسم على يدي هيغل وكتابه «فينومينولوجيا الروح». ويرى هوسرل أن بالإمكان دراسة الظواهر ذاتيا 
لا موضوعيا. وهذا هو المعنى الذي طوره هيد غر . وهنا تتضح العلافة الوثيقة بين فكر هوسرل 
والوجودية عند سارتر. وكذا تأثيره على فلسفة الهرمنيوطيقا أو التأويل التي وجدت مجالا ممتازا 
للتطبيق في الدراسات النقدية الأدبية [المترجم]. 1 
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أنبياء إيران وحكماء الهند» (184:1408). بيد أنه اقتداء بمجلس الفاتيكان 
الثاني يتخذ موقفا أكثر ليبرالية. مؤكدا أن في وسع الأديان المختلفة؛ توخيًا 
للفائدة. أن تنصت ويتعلم بعضها من بعض. ورأى أيضا أن «الأديان الهندية 
لديها ما تعلمه لنا والذي يمكن أن يساعدنا على تعميق إيماننا ويفتح آفاق 
حكمة جديدة لم نكن نفهمها بوضوح في السابق». ومضى إلى أبعد من ذلك 
وقال «تتضمن ديانات الشرق الكثير جدا مما هو على صواب» 
.)3٠١15:1970(‏ بيد أن نظرة موقف الاحتواء بمعناها الصحيح تمضي إلى 
أبعد من ذلك. مؤكدة أنه مع التسليم بأن الدعاوى المحورية للدين الممسيحي 
صحيحة ولا مجال للطعن فيها إلا أن الحقيقة القدسية يمكن أن نجدها 
أيضا في الديانات الأخرى. مثال ذلك أن عالم الإلهيات الكاثوليكي وليام 
جونستون يتساءل عما «إذا كانت الأديان غير المسيحية يمكن أن تملك بعض 
جوانب الحق التي لم نتبنها نحن». ويتساءل أيضا عما إذا كان في وسعها أن 
تلقي ضوءا على سر الرب والمسيح. ويختتم تساؤلاته قائلا: «إذا أردنا أن 
نستزيد بمعرفة الحقيقة فإن علينا أن ننصت للآخرين». ويعتبر كارل راهنر 
(1984-150) أحد الأعضاء الرواد في هذه الزمرة: ولعله أعظم علماء 
الإلهيات الكاثوليك نفوذا في هذا المرن. ويعتبر في الحقيقة من وجهة نظر 
الكنيسة الكاثوليكية الرومانية المهندس الرئيسي للإطار الفكري للموقف 
الاحتوائي. ويتميز موقفه بالوضوح وأنه أكثر راديكالية من موقف كرايمر أو 
زاينر. إذ يرى أن الرب يعمل لخلاص البشر في كل مكان. بيد أنه يولي الرؤية 
الإلهية المسيحية دورا خاصًا مميزا من حيث التدبير الإلهي, مؤكدا أنه على 
الرغم من أن الديانات غير المسيحية تجد تمامها في المسيح لكنها تحتل 
موفعا وسطا بين الكلمة وبركة الخلاص التى يمنحها المسيح لغير المؤمنين من 
ذوي النوايا الحسنة. والجدير ذكره أنه. على خلاف وضع كرايمر. لم يكن 
استشراقيًا بأي معنى من المعاني. ولكن موقفه اللاهوتي الليبرالي أثر تأثيرا 
قويا في مداولات مجلس الفاتيكان الثاني وسورة الاهتمام بالحوار مع الأديان 
غير المسيحية التي اعتملت في ختام اجتماعات المجلس. 

وثمة عالم إلهيات آخر له مكانة عالمية وتصدى صراحة لتحديات الأديان 
الشرفية والتزم موقفا أكثر غلوًا من مواقف المفكرين السابقين في ما يتعلق 
بمسألة حوار الشرق ‏ الغرب. ونعني به بول تيليتش .)١1510  ١887(‏ إذ 
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بعد زيارته لليابان عام ١570‏ أصبح معنيًا أشد العناية بفكرة ساتوري 
«الاستنارة» (*) والتمس في التدرب الذي تقضي به بوذية زن مناهج يمكن 
تجسيدها في الروحانية المسيحية. وحيث إنه يؤمن بفكرة أن الرب هو 
«المقصد المطلق والأسمى» وليس شخصا يشبه الإنسان: فقد صاغ حلقة 
ربط تربطه بالآديان الشرفية. ورأى في بوذا وكذا في المسيح شخصية 
المناهض الديني الذي لا يمثل مؤسّساء بل متحديًا للمؤسسات الدينية. 
وَخَلْص إلى تكيجة محددة مؤداها أن الؤحى فيس غاضرا على المسيحية بل 
هو ظاهرة إنسانية عالمية؛. وأن كل دين يجسد إجاية ماء ومهما كانت جزئية: 
على مشكلة الوجود البشرية. وبناء على هذا رفض الدور التبشيري للكنيسة 
لمصلحة الدعوة إلى الحوار والذي من خلاله تكون الانحيازات والتشوهات 
التاريخية التي لحقت بالدين المسيحي موضوعا للنقد الذاتي ('). 

ويثير الموقف الإقصائي عددا من قضايا فقه الإلهيات الشائكة. وهذه 
قضايا ناجمة عن الإقرار بوجود تعدد للأديان» ورفض إدانة الأديان غير 
المسيحية بحجة وصمها بالزيف. وأنها غير مقبولة عقلا بشكل نهائي. 
ويفضي بنا الموقف أيضا إلى مسائل تتعلق بتفرد المسيحية برسالة دينية. 
وتثيرء فضلا على هذا. مسائل فلسفية عويصة تتعلق بذات طبيعة المعرفة 
والحقيقة. وهذا ما عبر عنه عالم الإلهيات'ليونارد سويدلر خلال مناقشته 
للحوار بين الأديان إذ قال «إن فهمنا للحقيقة وللواقع يتعرض لتحول في 
الإطار الفكري. وهذا التحول ينتقل بنا من موقف مطلق إلى موقف تأويلي 
«هرمنيوطيقي». حيث نرى جميع القضايا المتعلقة بالحقيقة قضايا تاريخية أو 
عملية أو قصدية أو إطارية أو مقيدة لغويًا أو جزئية وتفسيرية وحوارية (من 
سويدلر وآخرين .)05:154٠‏ وأمكن الالتفاف حول بعض هذه القضايا 
الشائكة بفضل موقف معروف باسم التعددية. ويقضى هذا الموقف أن ليس 
(*) ساتوري 5]061: هي الهدف الروحي في بوذية زن في اليابان. 5-7 في الصين وو .نالا 
وترجمتها العامة الاستنارة الفردية أو ومضة الوعي اللحظي المفاجن. إنها خبرة حدسية. وتشير 
ساتوري إلى تجربة ذاتية شديدة العمق. والإحساس بالفضاء اللانهائي حول الذات. وتعتبر الخبرة أو 
التجربة الذاتية والتدرب هي السبيل الوحيد إليها. وثمة طقوس خاصة ورموز وألغاز خاصة بها. ومن 
ذلك التأمل الذي يستغرق المرء ويتحرر معه من المفاهيم المألوفة. ويقترن هذا بشعور بالبهجة أو 
النشوة الطاغية التي تعوق أي مشاعر آخرى مفرحة أو مؤسية. وتجربة ساتوري هي خبرة ذاتية 
لحظية سريعة وقابلة للتكرار. وتكرارها يعني أن المرء على طريق التحرر ويرى الحياة والعالم من 
حوله شيئًا جديدا. انها الباب إلى أسلوب جديد في التفكير والوجود [المترجم]. 
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لنا أن نعتبر أي دين وحده معياريا أو أسمى من الأديان الأخرى. إذ إن جميع 
الأديان ‏ كل حسب طريقته ‏ مركب معقد تاريخياء وهي استجابات إنسانية 
مشروطة ثقافيًا إزاء الحقيقة الإلهية الواحدة (نيتلاند ١51:199؟).‏ الجدير 
ذكره أن هذا الرأي استهوى خلال السنوات الأخيرة أعدادا متزايدة من 
المؤيدين من بينهم علماء إلهيات بارزون من الكاثوليك والبروتستانت على 
السواء. ونذكر من بين هؤلاء جون كوب ودون كوبيت وجون هيك وبول نيتار 
وهانز كونغ ورايموندو بانيكار وولفارت بانينبرغ. وجيوفري باريندر ونينيان 
سمارت وويلفريد كانتويل سميث ودافيد تراسي. واحتج هؤلاء وكثيرون مثلهم 
ضد الغطرسة المتصلة في عناد. حسب رأيهم. للموقف الإقصائي وأحادية 
الجانب في كل ما حدث من تبادل للآراء حتى الآن؛ ويؤمنون مع تراسي بأن 
التعددية الدينية لم تعد واقعا غريبا مثيرا للجدل وإنما «هي الآن واقعنا نحن 
الحقيقي» (تراسي :1934٠0‏ 55). واتجهوا إلى الاعتقاد بأن تعاظم التعددية في 
الوقت الراهن يمثل تحولا جذريًا في فقه الإلهيات المسيحي. ويحدتنا بول 
نيتار عن «تحول الإطار الفكري» في المواقف المسيحية فيما يتعلق بالمكانة 
الفريدة للمسيحية. ويحدثنا جون هيك عن «ثورة التعاون» التي سوف تزحزح 
التعاليم المسيحية عن موقفها الذي اعتدنا أن نراه موقفا محوريًا في علاقتها 
بالأديان الأخرى. وواضح أننا في خضم هذا الجدل الحي والمباشر ليس لنا 
أن نتوقع إجماعا في الآراء بين مفكرين من هؤلاء. ذلك لأن قضية التعددية 
تحتل قلب الأصولية «الأرثوذكسية» التقليدية ذاته. ومن ثم تثير بعض القضايا 
التي هي من أكثر القضايا إزعاجا ومدعاة للانقسام. والتي يتعين على علم 
الإلهيات المعاصر أن يتصدى لها . 

ويعتبر جون هيك مثالا جيدا لمفكر تعددي انخرط في حوار مع الأديان 
الشرقية بغية إعادة دراسة وتفحص مقدماته هو الخاصة بالإلهيات. واتخذ 
موقفا تعدديًّا صريحا عام 1917/7 مع إصداره كتاب «الرب وعالم الأديان. 
وخلص في كتابه هذا إلى أنه ئيس هناك موقف متميز يمكن الاستتناد إليه 
للحكم على الدعاوى المختلفة لأديان العالم وذلك لأن كل الخبرة البشرية هي 
في أساسها خبرة تأويلية. ودفع أن جميع الأديان صادقة مادامت تمثل قنوات 
أصيلة للخلاص. ويرى. شأن كثيرين من مفكري عصره. أن التعددية لم تعد 
لكل هذه الأسباب تبدو وكأنها وصمة عار يتعين التغلب عليها. ذلك لآن وصمة 
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العار تتمثل في التعاليم التقليدية للكنيسة التي ترى ألا خلاص خارج 
الكنيسة. وإن الصواب هو أن التعددية وضع حري أن نحتفي به. ذلك لأن 
الإنسان يمكنه من خلال الاختلافات أن يوسع من منظوره الفكري الخاص 
ويشريه كثيراء وكذلك يمكن التخلص من البقايا الأثرية الموروثة عن إمبريالية 
الغرب المسيحي '''). ويلتزم نهجا مماثلا فيلسوف الأديان نينيان سمارت 
الذي ألف وأفاض عن الأديان الشرقية وعلاقتها بالمسيحية. ويؤكد أن دراسة 
البوذية يجب أن تكون إلزاما على جميع الطلاب دارسي الدين؛ ذلك لأنها 
تتحدى مسلمات الدين المسيحي وتحث على ضرورة توافر وعي نقدي ذاتي 
لدى المؤمنين بالدين المسيحي. إنها تطعن. من بين أمور أخرى. في عقيدة 
الإيمان بآلهة كأساس ضروري للدين؛ وفي ضرورة العبادة والإحساس 
بالروحيء وفي النزعة الأبوية «البطريركية» للتعاليم المسيحية ‏ اليهودية. وضي 
فكرة المشرع كضرورة أخلاقية وكذا في فكرة جوهر الروح الدائم كشرط 
ضروري للخلاص الشخصي (انظر سمارت: ؟). كذلك الحال بالنسبة إلى 
عالم الإلهيات الكاثوليكي المتطرف هانز كونغ. نشط أيضا خلال السنوات 
الأخيرة في مجال الحوار بين الأديان وشدد في دعوته؛ شأن سمارت. إلى 
«نقد ذاتي مسيحي في ضوء الأديان الأخرى» (1947: المقدمة). وإذا كان لم 
يمض إلى نهاية الشوط الذي انتهى إليه هيغ في القول بالمساواة بين الجميع, 
إلا أنه خلص إلى نتيجة مؤداها أن المسيحي لا يحتكر الحقيقة: وأن الانفتاح 
على الأديان الأخرى إذا لم يكن من شأنه أن يفضي إلى التخلي عن الالتزام 
المسيحي أو إلى اتخاذ موقف نسبوي خالصء فإنه يتضمن «استعدادا دائما 
للتعلم: وهذا لا يهدم الإيمان القديم بل يثريه» (كونغ ومولتمان ١7١١:1987‏ 
و0١١).‏ وهناك عالم إلهيات آخر معاصر ومهم ويمكن اعتباره من المؤمنين 
بالتعددية وهو جون بي. كوب الذي مضى إلى أبعد مما ذهب إليه الفالبية في 
دراسة وتفحص الأساس النظري للحوار؛ وكان شأن سمارت وكونغ. مقتنعا 
بمنافع الحوار بين الشرق والغرب وما يسفر عنه من تحولات. والجدير ذكره 
أن دعوته إلى ما يُسمى فقه إلهيات السيرورة قاده إلى الإيمان بكلمات بول 
أنغرام الذي يقول «المسيحية بحاجة إلى أن تهيئّ نفسها دائما وأبدا لإجراء 
تحول خلاق من خلال الحوار مع الأساليب الأخرى غير المسيحية (أنغرام 
وسترنغ 1987: 8660). ويرى كوب أن الاعتراف بأن «دعوى المسيحية لا تتعارض 
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مع التأكيدات الجوهرية للتراثات الأخرى» من شأنه أن يفتح السبيل لإمكان 
أن «نتطهر ونثرى جميعا» (سويندلر وآخرون 86.١5:15‏ 1) 090 

وليس لنا أن ندهش إذ نجد أن هذه الاعتيارات قادت كونغ وكوب وآخرين 
إلى متاهة فلسفية تتعلق يمسألة النسبوية. لقد رفض كلاهما بإصرار أي 
تأثيرات نسبوية يمكن أن تفضي إليها نظرتهما التعددية. وهكذا رفض كونغ 
ما سماه «التسامح الرخيص» الذي يرى كل شيء مياحاء وكذا الإقرار بأن للا 
فرق بين الأديان على نحو لا يمكن الدفاع عنه (19417: المقدمة). إن الاعتراف 
بأن المسيحية لا تحتكر الحقيقة لا يعني ضمنا. في نظره: أن جميع الأديان 
صادقة على قدم المساواة. والذي يعني إذا شئنا الدقة ‏ أن أيا منها ليس 
وآخرون :١55١‏ ؟). ويسلم أن ثمة خطرا محتملا يتهدد سلام عمقل المؤمن 
ينطوي عليه ما يدعو إليه باسم الحوار المفتوح النهاية. ولكن يؤمن في الوقت 
نفسه أن كل دين في وسعه أن يؤكد الحقيقة الخاصة بيموففه هو. ويعترف في 
الوقت نفسه أيضا بالحقيقة التى لدى الأديان الأخرى. ويذلك يحافظ على 
فكرة الحقيقة مع تجنبه لأي مواجهة غير مثمرة مع المذاهب البديلة. وإذ 
ومفهوم بوذية زن عن الفراغ (*) نجد كوب يأخذ بوجهة النظر القائلة إنه في 
حال التعقد التام للحقيقة الواقعة التي تتجاوز كل ما نعرفه أو نفكر فيه؛ فإن 
التفريغ أو الوصف بالفراغ إئما يحدد هوية وجه مهم حقيقيىء بينما «الرب» 
يحدد وجها آخر. ثم يتساءل: هل الاعتراف بهذه الإمكانية ينافض على نحو 
(*) الفراغ 8 هلامناك0) 48 :: مفهوم محوري في تعاليم بوذا. الإدراك المباشر للشراغ أو سونياتا 
للتحرر من دورة الوجود سمسارا وتحقق الاستنارة الكاملة. لا شيء اسمة نفس أو روح دائمة. النفس 
مؤلفة في حقيقتها من خمسة مكونات غير دائمة: البدن. المشاعر. الإدراك. التكوينات الذهنية (بما 
في ذلك الإرادة) والوعي... جميع ظواهر الوجود «قارغة» من نفس أو جوهر أو ماهية دائمة. وتحقق 
الفراغ يعادل خبرة نيباتا أو النيرفانا. أي الاستنارة وتوقف المعاناة. العالم سيال دافق من عناصر 
متفيرة أبدا (دهارما). نحن لا نرى حقائق الموجودات وإنما نخلق المفاهيم التي هي مقاربة إلى 
الوافع. العالم الذي نراه وهم اصطنفه العقل. والحميمة نوعان: أصطلاحية ونهائية. الحقيمة 
الاصطلاحية هي المظاهر التى نراها عادة. والحقيقة النهائية هي العالم كما هو والذي نراه عن 
طريق ممارسات تأملية معينة تحررنا من الوهم والخداع. وهنا يتأكد من خلال التآمل التركيز على 
فراغ النفس أو الأنا ونرى البدن تحلل وتبدد في الهواء. وعقولنا تبددت وآفكارنا ذرتها الرياح. 
ومشاعرنا وإدراكاتنا ورغباتنا تذوب في اللاشيء. العدم. وليس الفراغ في البوذية يساوي العدم. إذ 
يعني أن الظواهر والنفس فارغة من جوهر ميتافيزيقي ثابت ودائم. وأن سيال الوجود الدافق مترابط 
بعضه ببعض هو سيال نشوء وتغير والكل واحد [المترجم]. 
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أساسي الأمر الأهم الذي يتعين على أي من بوذيي الزن واللمسيحيين أن 
يؤكدوه؟ أحسب أن لا. بيد أن الوصول إلى هذه النتيجة لا يستلزم من المرء أن 
يعيد التفكير في حكمة كل من الجانبين (المرجع نفسه: 1). ولكن اختلفت 
الآراء بشأن نجاح مثل هذه المحاولات في الحفاظ على فكرة ما عن الحقيقة 
الموضوعية مع الاعتراف بالتتوع الديني والشقافي. ويبدو واضحا أن حوار 
الشرق ‏ الغرب أثار جدلا في شأن تأثرات فلسفية ولاهوتية عويصة والتي من 
المقدر لها أن تشغل المفكرين سواء مسيحيين أو بوذيين؛ فضلا على غير ذلك 
من فضايا. وسوف يستمر هذا لوقت طويل مستقبلاء ومن ثم فمن المتوقع 
خلال هذه العملية أن تتغير مواقف كثيرة راسخة منن زمن تغيرا جذريا (4"). 
والملاحظ أن مسألة النسبوية بكل دلالاتها في فكر ما بعد المودرنزم وما 
تثيره من تشوش تضع حوار الأديان بين الشرق والغرب وبشكل حاد وحاسم 
في بؤْرة الاهتمام المعاصر. غما هو إذن الموقف الراهن؟ الأمر هنا شأنه 
شأن الحوار الفلسفي الذي درسناه في الفصل السابق؛ إذ توجد دلائل على 
أن الحوار يقودنا إلى ما بعد الحوار. أي إلى أرضية «هرمنيوطيقية» 
تأويلية صحيحة. حيث الاتساق والتناغم على أساس وعي ذاتي للشرق 
وللغرب. مسيحي وبوذيء بل أصبح انخراطا في قضايا أساسية موحدا معا 
قضايا من مصادر شرقية وغربية, بعيدا عن الاستقطابات المصطنعة التي 
اتصفت بها المراحل الأولى من هذه العملية. ونلمس نزوعا نحو هذا 
التطوير في أعمال عديدة من مثل كتاب «فقه الإلهيات بعد الفيدانتا» 
تأليف فرنسيس كلوني. هنا يسعى المؤلف إلى فتح سبل نحو نوع جديد من 
فقه الإلهيات عن طريق تجنب أي محاولة للدخول في حوار عام بين 
فيدانتا والمسيحية بل من خلال الاشتباك في قراءة انتقائية لعدد معين من 
متون أدفيتا ثم إعادة التفكير في عدد معين من متون فقه الإلهيات 
المسيحي (من توما الأكويني) (كلوني 1597: ؟). ويؤكد لنا أن مثل هذا 
النهج يقاوم اتخاذ أي تعميمات عن الدين أو استخدام دراسة المتون بغية 
الوصول إلى نتائج أوسع أو «تعاليم جديدة مثيرة». ولكنه بدلا عن هذا 
يركز على المنافع المباشرة التي يتعين الوصول إليها من خلال قراءة متون 
فقه الإلهيات من أي تراث جاءت. ونستطيع أن نلمس هذا النهج الجديد 
«الهرمنيوطيقي» في كتابات أخرى معاصرة. من مثل الندوة التي انعقدت 


الحوار الديني 


حول موضوع «المسيح وبودهيساتفا (*). وهنا نلحظ أن الأهداف الطموحة 
لجهود الحوارات السابقة قد انخفضت وكذلك القضايا الفلسفية المثيرة 
للانزعاج بشأن الحقيقة والنسبوية وقد حلت محلها الرغبة في تبادل 
الأفكار على قدم المساواة بين التراثات المختلفة وفي إطار بوصلة متواضعة 
مع أهداف وتوقعات محدودة أكثر كثيرا من السابقء ونلمس بوضوح وعيا 
تاريخيا قويا في كل هذه الأعمالء. كما نلمس اعترافا باختلافات لا سبيل 
إلى استتصالها. وتعير عن هذا مقدمة الكتاب الأخيرء إذ تقول: 
القول إن جميع الأديان تعلم في التحليل النهائي حقيقة واحدة قول 
فيه مخاطرة تجاهل تعقد وثراء مذاهب الأديان وكذا إغفال دلالة 
سياقيها التاريخي والثقافي. 
(لوبيز وروكفلر 971941 70 ) 
وساد بعض الأوساط أيضا اعتراف بأن الحوار ذاته موضع شك لأنه 
يحمل صبغة سلفه الاستعماريء ومن ثم يتعين إخضاعه لعملية فحص وتدفيق 
أيديولوجية. ويبدو في النهاية أن حافزه وقوة الدافع إليه هي في الأساس 
غربية المنشأ والطبيعة. وهكذا اضطر بعض علماء الإلهيات من مثل جوزيف 
كيتاغوا إلى السؤال عما إذا كانت فكرة الحوار مستخدمة فقط «حيلة خادعة 
لإخفاء إفلاس النهج التبشيري التاريخي للكنائس الغربية» .)١١:199-0(‏ 
ليس معنى هذا أن الحوار يوشك على النهاية. إن كثيرين يرون أنه لم يبدأ 
بعد. وسيظل يعمل بأسلوب مقارن أكشر تقليدية. مشال ذلك أن الحوار 
الكونفوشي: المسيحي لم يبدأ إلا منذ عهد قريب جدا (*'). ونجد عند مستوى 
القاعدة مسيحيين كثيرين لا يزالون يرون التعامل مع المفاهيم والممارسات الدينية 
للبوذية والهندوسية أمرا غريبا جدا ومصدر خطر شديد. بيد أن التحول في 
اتجاه إلى ما بعد الحوار والذي تحدثت عنه في هذا الفصل يمكن؛ وعلى الرغم 
من صعود النزعات الأصولية في الفترة الأخيرة؛ أن يمثل مؤشرا في اتجاه حقبة 
(*) مصطلح بودهيساتفا 7 معتيان في مجموعتين من مذاهب وملل التوذية : وتشتر 
الكلمة إلى أشخاص بذاتهم. قديسين. منذ أحقاب طويلة عاشوا (دورة الحياة الصغرى) على طريق 
الاستتارة الكاملة أو النيرفانا. وتشير بخاصة إلى مرحلة ما قبل الاستنارة في حياة الحكيم غوتاما 
بوذا . وفي مذاهب أخرى تعني الشخص المفعم قلبه رحمة وتراحما؛ ونذر حياته لخلاص الآخرين, 
ولكي يصبح هو بوذا بعد ذلك بأحقاب طويلة قادمة (دورة الحياة الطويلة). وبذلك يعني المصطلح 


إجمالا في الحالتين الشخص الساعي على طريق الاستنارة اقتداء بالحكيم بوذاء إنه من يرجِنْ 
خلاصه. بلوغ مرتبة النيرقانا. بغية التخفيف من معاناة الآخرين [المترجم]. 
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جديدة في العلاقة بين المعتقدات الدينية العالمية. ويرى مؤرخ الأديان ويلفريد 
كانتويل سميث أن «شبياب اليوم, بدأوا - تأسيسا على هذه العلاقة ‏ يرون 
ويشعرون بأنفسهم كأنهم ورثة كل التاريخ الديني للبشرية» .)184:15/1١(‏ 


الهوار بسأن الممارسة الروحية 

ظل تركيزنا حتى الآن على الجوانب الإلهية والفلسفية الخالصة للحوار بين 
الأديان» بيد أننا ونحن بصدد ختام هذا الفصل تجدنا بحاجة أيضا إلى الإشارة 
إلى بعض نتائجه في ما يتعلق بالممارسة الروحية. وهنا يلزم أن نولي اهتماما 
خاصا للاهتمام المتزايد بين المسيحيين بطرق التأمل الشرقية. ويذهب وليام 
جونستون إلى أن هذه الظاهرة تصعد إلى درجة «الثورة في الأداء الروحي 
المسيحي». إذ «إن المسيحيين المتحاورين مع البوذيين يكتشفون من خلال ذلك أن 
مستويات للوعي كانت كامنة. وفي سبات خلال الفترة السابقة. شرعت تتفتح 
لتدرك حضور الرب». ويتنبأ لهذه الحركة أن تهيمن على التجرية المسيحية 
مستقبلاء (1981:؟1). وثمة عالم إلهيات كاثوليكي آخر يدعي هينريتش 
ديمولين عمل لسنوات في اليابان وأبدى اهتماما كبيرا ووثيقا ببوذية زن. ويرى 
أن التأمل في الشرق الأقصى عامل موازنة ضروري للإنسان الغربي الاستحواذي 
الذي تسيطر عليه بشكل مفرط عملية الاندفاع من إنجاز إلى إنجاز حتى بلغ به 
الأمر حدا فقد معه تناغم ذاته والتوازن الباطني بين السكون والحركة. وإنه «في 
الحقيقة يمثل الشرط المسبق لكل حياة روحية أسمى مكانة». وعلى الرغم من أنه 
ظل وثيق الصلة بجذدور الكتاب المقدس فإنه يستطرد قائلا «يمكن للمؤمن 
الممسيحي صدادق الإيمان أن يصل إلى فهم أفضل وأعمق لروحانية الشرق 
الأقصى؛ بينما بقاؤه على صلة بالتأمل على طريقة الشرق الأقصى يمكن أن 
يعينه في سبيل إدراك أكثر كمالا للحقيقة التي تضمنها الكتاب المقدس» (1914: 
1١7‏ ). وثمة محاولات أكثر جسارة تجري من حين إلى آخر لملاءمة بعض 
المتون المقدسة الشرقية مع الاستخدام الممسيحي ودمج مختارات وتراتيل من 
الأدب الفيدانتي في العبادات المسيحية الدينية. ولعل من أولى طلائع المنادين فى 
هذا المجال بالدمج الروحي بين الشرق والغرب هو الراهب الفرنسي البنيديكتي 
دوم هنري لو سوكس ,)75:151٠١(‏ الذي أسس عام ١55١‏ معتكفا وصومعة 
هندوسية ‏ مسيحية في تاميل نادو في جنوب الهند. وعاش هناك حياة 
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السانياسا (*) الهندوسية. وكتب بإفخاضة عن تقاليد التأمل الهندوسي؛ وعن 
الدروس التي يمكن أن تفيد بها حالات التأمل المسيحي من التوجه الهندي صوب 
الحياة الباطنية. ويجسد معتكفه عمليًا هذه المثل العلياء حيث سعى إلى توحيد 
الممارسات الروحية الهندوسية بحياة الرهبنة على الطريقة البنيديكتية (**) وبعد 
وفاة لوسوكس تولى مسؤولية معتكفه إنجليزي من أتباع مذهب بنيديكت يدعى 
دوم بيد غريفيث -١5١1(‏ 15975). ولم يقنع هذا بالعمل على دمج ممارسات 
اليوغا الهندوسية في تراثه الرهباني الخاص بل اقتدى بإلهامات طلائع المبشرين 
الجيزويت في الصين؛ وحاول تفسير المسيحية في ضوء الأوبانيشاد. ويحدثنا في 
كتابه «زواج الشرق والغرب» عن الحاجة إلى الدخول في حوار مع التراث 
الهندوسي. ورأى أن هذه العملية «ليست بمنزلة تسوية وحل وسط مع خطأ؛ بل 
هي عملية إثراء وتخصيب بحيث تنفتح كل عقيدة عن طريقها إلى الحقيقة التي 
تجدها في الدين الآخر» (1987: 590). وهناك راهب بنيديكتي آخر حري بنا أن 
نذكره في هذا السياق وهو دوم أيلريد غراهام: الذي ألف كتابا اختار له عنوانا 
استفزازيًا وهو «كاثوليكية زن». وأكد في كتابه أن ممارسات زن وما تتحلى به من 
طابع مباشر وبسيط لها استحقاقات كثيرة وعظيمة بالقياس إلى ما اعتبره. 
حسب رأيه؛ برامج ممارسة روحية مسيحية متكلفة للفاية ويمارسها المرء في 
حالة من الوعي الذاتي. 

ولعل أشهر داعية ممن استلهموا موقف الاحتواء ويدعو إلى الوحدة بين 
الممارسات الروحية والرهبانية المسيحية والشرقية هو الراهب الترابي (***) 
الأمريكي توماس ميرتون .)١1938 -1١510(‏ وقرئت مؤلفاته على نطاق واسع 
وحظيت بإعجاب كبير. واطلع قبل رحلته المصيرية إلى الشرق اطلاعا واسعا 
على أديان الشرق: وألف عددا من الكتب فضلا على المقالات التى حاول فيها 
إلقاء الضوء على رحلته الروحية وتراث التأمل المسيحي والصوفية. مستعينا 
(*) سانياسا 53001/258: كلمة سنسكريتية تعني حياة الزهد والتخلي عن متاع الحياة الدنيا. وهي 
حياة القديس البوذي والهندوسي في معتكفه. حيث بلغ أعلى مرحلة من الفارنا وقد وهب نفسه 
للحياة الروحية الخالصة. ويلتزم بنظام يتضمن ممارسة تقاليد اليوغا [المترجم]. 
(**) نسبة إلى بنيديكت النورسي 7102518 8606010101, وهو راهب قديس إيطالي في مطلع القرن 
السادس ومؤسس المذهب البنيديكتي. وهو أحد مذاهب الكنيسة الرومانية الكاثوليكية [المترجم]. 
(***) الترابي 156مم1732: عضو في طريقة رهبانية تأسست عام ١114‏ في لاتراب ‏ نورمانديا - شمال 
فرنسا. وهي متفرعة من طريقة مسيحية رهبانية أسسها الإصلاحيون البنيديكتيون في فرنسا عام 
.٠ ٠‏ ومشهور عن نظامها الزهد والتجرد من متاع الدنيا والصمت الكامل والتأمل [المترجم]. 





التنوير الآتي من الشرق 


في هذا بتعاليم وممارسات الحكماء الشرقيين الدينيين. وآمن بأن زن على 
وجه الخصوص «تقدم لنا نظرة فينومينولوجية أي ظاهراتية وحكمة 
استبصارية ميتافيزيقية ووعيا. وهي أمور ذات فقيمة فريدة للفرب» 
15533 284) وبينها يوكد مظاهر التباين الواسعة فى الخرات والنظرة بين 
الشرق والغرب. إلا أنه أنجز دراسة شاملة عن التونية وتبين له أن طرق 
التأمل البوذية وتأكيدها على حالة التنبه والوعي من أجل تحقق الوضوح 
الذهني. وكذا تأكيدها على نبذ الأوهام الخادعة:, إنما هي جميعا وسائل 
يمكنها أن تتمم وتعزز الممارسات التأملية المسيحية التقليدية. وهناك من تبنى 
هذه الأفكار وعمد إلى تطويرها خلال فترة تالية ''). والجدير ذكره أن 
ميرتون في سعيه وصولا إلى درب دنيوي خاص به هجر ديره عام 1514 للبدء 
برحلته إلى جنوب شرق آسيا بفية بناء جسور بين الرهبانية المسيحية 
والآسيوية. والتقى في رحلته الدلاي لاما وآخرين من الزعماء الدينيين. ويقول 
بنص كلماته أنه سافر كحاج يؤرقه الشوق ليس فقط من أجل تحصيل 
معلومات. ولا حتى مجرد معرفة حقائق من التقاليد الرهبانية الأخرى. بل 
لكي ينهل من نبع المصادر القديمة للرؤية والخبرة الرهبانية (الاقتباس من 
بورتون وآخرين غئ/او١:‏ المقدمة). وتحدث خلال محاضرة له في كلكتا عن 
الحاجة إلى المشاركة في حوار. باعتباره جزءا من عملية تجديد الرهبانية 
المسيحية؛ مؤكدا أننا: 
بلغنا الآن مرحلة (طال انتظارها) للنضج الديني. والتي أصبح من 
الممكن بفضلها أن يبقى المرء مؤمنا صادق الإيمان بالمسيحية وبالالتزام 
الرهباني الغربي. ثم يتعلم ويستوعب إلى أقصى حد من نظام وناجربة 
البوذية أوالهندوسية كمثال. 
(المرجع تفسه: 217) )1١(‏ 





للم 

«حري أن نتذكر أن ميلاد 

علم النفس الإنساني توافق 

مع هموم حركة الثقافة 

المناهضة في الستينيات 

وعبر عن بعض هذه الهموم» 
المؤلف 


التاويلات النفسية 


أطر سيكولوجية جديدة 

في عام 140١‏ كتب الكاتب البوذي كريستماس 
همفري يقول:«في عالم العقلء بما في ذلك 
عروس العلم العقلي. أي علم النفسء هناك الكثير 
الذي يتعين على الغرب أن يتعلمه من البوذية 
والذي يزيد كثيرا عما يعرفه الآن» 1١90١(‏ :1 377). 
والحقيقة:؛ التي كان يدركها همفري جيداء؛ أن 
عملية التعلم كانت قد بدأت بالفعل. ذلك لأنه 
خلال سنوات ما بين الحريين شرع عدد من 
المفكرين في التفكير مليًا في إمكان انفتاح علم 
النفس الغربي على المؤثرات الشرفية. والحقيقة 
أنه حتى في القرن التاسع عشر كان هناك إقرار 
بما تحمله البوذية من إمكانات تشري رؤى علم 
النفس. والملاحظ أنه على مدى الفترة الماضية, 
منذ أن كتب همفري هذه الكلمات. وعملية التلاؤم 
بين الأفكار الشرقية القديمة والمباحث العلمية 
النفسية الوليدة تقمو وتنتشر بوسائل عديدة. 
ويدأت تنحسر شكوك وانحيازات قديمة تتحدث 


الحنوير الآتي من الشرق 


النفس وما يتسم به من دقة وصرامة. وها هي الآن تفسح الطريق لنظرة تنطوي 
على احترام أصيل لحكمة واستبصارات الثقافات الآسيوية القديمة من مثل 
حكمة بوذية التبت. وسادت رغبة في المشاركة في نوع من الحوار. ويمول عالم 
النفس غاي كلاكستون: «تفيرت الأمور سريعا خلال السنوات القليلة الماضية... 
وها هو الاهتمام بأثر التراث الروحي للشرق في علم النفس والعلاج النفسي 
أصبح الآن مشروعاء وأصبح بإمكان المفكرين المستغرقين في قضايا علم النفس 
الخروج من الطريق المسدود» (8:19487). وأكد هذه النظرة عالم نفس آخر هو 
جون بيكرنغ الذي يؤمن بأن «البوذية تسهم على نحو غير مباشر في تحول 
الميزان بين النظرة الاختزالية والنظرة الشمولية داخل علم النفس .)5١:1590(‏ 
ولعلنا نبالغ إذ نقول إن الخطاب السيكولوجي تغير تغيرا أساسيًا بسبب هذه 
العملية الهرمنيوطيقية الجديدة بين الشرق والغرب. ولكن علم النفس الشرفي 
داخل الجامعات الأوروبية خصوصا حظي باهتمام ضئيل. ومع هذا نجد 
لاستبصاراته أثرا مهما في عدد من المجالات المختلفة. 

ويعتبر العلاج النفسي من بين أشهر مظان التأثير من دون شك. إذ على 
الرغم من أن التحليل النفسي الفرويدي لم يكن معنيًا بأي منظور خاص 
بالتفاعل بين الثقافات. فإن عددا من الباحثين والمدارس الذين تحولوا عن 
الأب المؤسس حاولوا بناء جسور بين مباحتهم العلمية وممارساتهم من 
ناحية؛ وبين أفكار وتقنيات الشرق القديم من ناحية أخرى. وساد الاعتقاد 
بأن هذا يمثل الحد الذي ينتهي عنده التأتير الشرقي في علم النفس 
الغربي. بيد أن الشرق. كما سوف أحاول أن أوضح في هذا الفصلء ما أن 
بدأ يؤثر ضي علم النفس الأكاديمي في الوقت الذي بدأ فيه علم النفس 
التحرر من القيود التي فرضتها عليه منهجية البحث للمذهب السلوكيء وإذا 
به لم يكتشف فقط مادة سيكولوجية مهمة في التراث الشرقي: بل إنه عمد. 
في بعض المجالات: إلى إدماجها في العملية الشاملة لاتخاذ وجهة جديدة 
في مساره وإنجاز نوع من إعادة الملاءمة السيافية 7600014012[153]108, 
وشرع بعض علماء النفس في الحميقة يتحدثون عن تطورات جديدة تمت 
بالفعل داخل مباحتهم العلمية والتي ستعتمد على تراث الشرق وتراث الغرب 
باعتبارهما مكملين أحدهما للآخر. مثال ذلك أن بيكرنغ يؤمن بأنه. خلال 
عملية إعادة التقييم الراهنة لعلم النفسء والاعتراف المتأخر بأهمية دراسة 


التاويلات النفسية 


الوعي. سيكون للبوذية دور مهم «في تطوير علم للدراسات النفسية فائم 
على نظرة أكثر تعددية» (15:1450). ويؤكد عالم النفس جون كروك أننا في 
حاجة إلى تجاوز ثنائية الشرق والغرب... لبناء علم نفس أصيل جامع بين 
الشرق والغرب. وهكذا يبين لنا ثانية أن هذا كله يتضمن الحاجة إلى 
الواضحة إلى التجديد وإعادة البناء. وهو مطلب انبثق من الاعتقاد. في هذا 
الموقف بالذاتء أن علم النفس الفغربي علم مقيد ومحدود بشكل ماء بل 
وناقص بشكل أساسي. ويرى البعض أن اللقاء بين الشرق والغرب من شأنه 
على الأقل أن يسفر عن نقد ذاتي. ذلك لأنه. كما يوضح المعالج النفسي إس. 
أجايا (آلان وينستوك) «إننا بالجمع بين مذاهب الشرق والغرب تظهر للعيان 
المسلمات الخفية في كل منها قرينة دلالاتها من أجل تطوير العملية 
العلاجية» .)٠١:19187(‏ ويقدم كلاكستون فكرة مماثئلة. إذ يؤكد أن «التعاليم 
البوذية تزودنا يمرآة تعكس استبصارات... علماء النفس مردودة على ذواتناء 
وبهذا تحثنا على تطبيق هذه الاستبصارات انعكاسيًا أو فى ضوء رؤية 
أنفسنا من خلالها» (195857:؟7١35).‏ ْ 
وتواصل جدل حاد لفترة من الزمن بشأن المسلمات الأساسية ومناهج 
البحث في علم النفس. ولكن مع التسليم بأن العقود الأخيرة شهدت تطورا 
بعيدا عن المذهب السلوكي الذي كان النموذج السائد. والذي يتعين على 
الباحث أن يفسر في ضوئه العملية المعرفية للذهن:, إلا أن البعض من 
أصحاب هذا المجال يرى أن هذا مذهب قاصرء إذ يفتقد أساسا الفهم 
الملائم للإنسان ('). ويرى بعض النقاد أن هناك ما هو أشد قصورا وهو 
نماذج العقل المستمدة من علم الأعصاب ومن الذكاء الاصطناعي. 
خصوصا أن كلا منهما أثر تأثيرا فَويًا في التفكير النفسي المعاصرء بينما 
أخفقا معا في المعالجة الملائمة لمسائل تتعلق بالوعي والإدراك الذاتي. 
ويوضح جون ويلوود هذا بقوله: 
أخفق علم النضس الغربي حتى الآن في تزويدنا بفهم كاف للمدى 
الكامل للخبرة البشرية... ويبدوأننا تجاوزنا إلى حد كبير الحقيقة 
المحورية لعلم النفس البشري ‏ عقلتا اليومي. وعينا المباشر الواشعي 
للغاية بالوجود. 
(ويلوود 191/4, المقدمة) 
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تقضي هذه النظرة إذن بأن علم النفس الغربي أخفق حتى الآن في تزويدنا 
بصورة عن الشخصية البشرية في شمولهاء وأن هذه الصورة تبدأ في الاكتمال 
فقط إذا ما وضعنا في الاعتبار ودمجنا معا الجانب الشعوري الذاتي 
للشخصية, والحياة الباطنية للوعي والوعي بالذات: وكذا بريط هذه العوامل 
داخل مخطط مفاهيمي يتجاوز ثنائية العقل ‏ البدن وصولا إلى نظرة كلية 
شاملة عن الإنسان. وأن هذا هو المجال ‏ تحديدا ‏ الذي يسود الظن أن 
الأفكار المستمدة من المذاهب الشرقية قرين التزاماتها العريقة بالدراسات 
الاستبطانية. وتأكيدها عدم قابلية الفصل بين الوظائف العقلية والوظائف 
البدنية تكون فيه الأقدر على تقديم الكثير جداء وهو المجال الذي تبين فيه أن 
هذه الأفكار تمثل التحدي الأكبر للأصوليات الفربية السائدة. وتحدث العالم 
التيبتي روبرت ثورمان في ندوة عن العلاقة بين علم الأعصاب الحديث وعلم 
النفس البوذي القديم؛ وذهب في حديثه إلى أن الغرب كان أكثر حذقا وبراعة 
في فهم «العتاد» 1360/26 الذي يشكل عدة العقلء لكنه مع هذا عليه أن 
يتعلم الكثير من التراث المقدس للهند والتبت الذي بحث منذ زمن طويل في 
«برامج» العقل. ويستطرد ليؤكد أن إخفاق الحضارات الهندية في تطوير «علوم 
الظاهر». الذي يتصوره البعض في غالب الأحيان على أنه إخفاق للعقل: ليس 
اقل إخفاقفا ولا أقل روعة من حيث الرؤية العملية والسياسية من إخفاق الغرب 
في تطوير «علوم الباطن» (انظر غولمان وثورمان 1١59١‏ :67: 05). 

وقد يظن البعض أن هذا القصور المفترض في ما يتعلق باليرامج 501]17/216: 
أو «علم الباطن» 5016706 12261 ليس قاسما مشتركا مع التراث العلاجي 
الممتد منن فرويدء إذ نجد هنا يقينا التزاما بيحث عالم الوعي والإدراك 
الذاتي. بيد أننا في هذا المجال أيضا نسمع صوت احتجاج يعلو باطراد ضد 
ما قيل إنه النهج الفريي الضيق والمحدود تماما والذي يلزم؛ كما هي الحال 
في علم النفس الأكاديمي. تجديد حيويته وفعاليته بطاقات روحية من الشرق. 
وهكذا نجد النهج الفرويدي الصارم متهما بأنه نهج اختزالي للفاية ومنحاز 
بيولوجيًا جدًا بحيث إنه تخلى عن أو أسقط مساحات واسعة من الحياة 
الذهنية البشرية. خصوصا تلك المرتبطة بالخبرة الدينية. وحالات واسعة 
النطاق من الشعور. ونراه متهما أيضا بالتأكيد بقوة على دور الأناء ومن ثم 
يدعم من جديد فكرة غربية في الأساس عن الفرد بوصفه منافسا مستقلا 
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وسط بيئّة اجتماعية عدوانية في جوهرها. ونلحظ في هذين المجالين أن 
النماذج الشرقية للذات البشرية تبدو واعدة أكثر ومهيأة لكي تقدم تفسيرا 
أكثر اكتمالا للشخصية البشرية. ويتزايد الاهتمام بالبوذية خاصة. بحيث 
أصبح كثيرون لا ينظرون إليها باعتبارها مجرد دين بل مذهب لفهم وتطوير 
النمو الشخصي. ومن ثم يرون أنها في ضوء هذا الفهم تقدم فكرة إيجابية 
أكثر عن طبيعة الصحة العقلية؛ وأنها مستودع أكثر ثراء من الطرق اللازمة 
لتحقيق حس بالتوازن العقلي والرفاه والتحقق الذاتي. مثال ذلك أن عالم 
النفس الأمريكي دانييل غولمان يجادل مؤكدا أن «نموذج الصحة العقلية الذي 
يجده المرء في علوم النفس الشرفية ‏ وتعتبر بوذية التبت المثال بامتياز ‏ 
يتجاوز حقيقة مفهومنا نحن عن الصحة العقلية ويمتد إلى نطاق أوسع على 
نحو فعال للفاية» (غولمان وثورمان .)91:199١‏ 

ويمكن تلخيص نموذج الشخصية البشرية المنبثق من هذه التأملات في 
قولنا إنه نموذج يدم نظرة شمولية ومتطابقة مع السياق بالنسبة إلى الحياة 
العقلية: إنه شمولي بمعنى أنه قادر على دمج الوعي والمخ والسلوك معا من 
دون السقوط ثانية في مهاوي النزعة الاختزالية سواء المادية أو الاثنينية. وهو 
نموذج متطابق مع السياق بمعنى القدرة على فهم الذاتية باعتبارها موجودة 
داخل ‏ ومتفاعلة مع إطار اجتماعي ومادي واسع. وهو أيضا نموذج يبشر 
بالجمع بين صرامة وموضوعية الفهم العلمي ومتطلبات الذاتية أو الروحية 
الماتجددة!وتبدو الحكمة الشرقية, خصوصا حكمة واستبصازات البوذية: 
قادرة أكثر فأكثر على أداء دور مهم في هذه التطورات. 

إلى أي مدى يمكن لنا أن نتتبع تاريخيًا هذه التطورات؟ يتركز الانتباه حتما 
وبشكل جاد على البوذية. هذا على الرغم من أن علينا ألا ننسى أن تطور 
فكرة اللاشعور في القرن التاسع عشر لدى مفكرين عاشوا في مرحلة ما بعد 
الرومانسية من مثل سي. جي. كاروس وإدوارد فون هارتمان مدينون بشيء 
لتأثير رؤية فيدانتا الهندوسية. وتتضمن كتابات نيتشه. كما سبق أن لاحظناء 
إلماعات للآهمية النفسية للبوذية. ويوضح توماس تويد أن البوذية في أواخر 
القرن التاسع عشر بدت في نظر الكثيرين: «متسقة مع أحدث اكتشافات علم 
النفس الوليد» .)٠١4:1997(‏ ولكن اللممستشرقة كارولين ريس دافيدس 
(1987-1804) في كتابها «علم النفس البوذي» هي أول من طور هذا 
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استخدموا فى الحوار مفاهيم مثل أناتا 302]13 (تعنى لا ذات) ونيرفاناء 
وتحللوا بشكل متزايد من أي مسلمات ميتافيزيقية أو دينية. وأخضعت 
الأفكار البوذية لدراسة تحليلية تركزت على الخبرة البشرية دون العقيدة 
الدينية. وأكدت أن «الفكر البوذي هو إلى حد كبير وأساسي بحث في العقل 
وأنشطته». وأن استيطان الذات عن طريق الممارسات التأملية البوذية لديه 
الكثير مما يتعلم منه الغرب» .)51:195١5(‏ وفقام دي. نس . سوزوكي بدور مهم 
في الكشف عن الأهمية النفسية لا الدينية للبوذية. ونلحظ أن الأمر الذي لم 
ينل حقه من التقدير دائما أن سوزوكي إذا كان قد اعتمد كثيرا وبشكل واضح 
على كراقه الياباي الى هإنه دين بالكديو فين تكمره إلى شكر ولقام 
جيمس. وليس السبب أساسا اهتمام جيمس بالفكر الشرقي. وإنما بسيب 
نهج جيمس البرغماتي في تناول الدين وتأكيده على الخبرة دون النظرية 
الميتافيزيقية: ثم وهو الأهم تحليله الظاهراتي «الفينومينولوجي» للصوفية. 
وأكد سوزوكي أن الجوهر الحقيقي للزن يكمن في خبرة ساتوري 53105 
(الاستنارة). مؤكدا في مؤلفاته الباكرة على كوان 1037 (طريمة السؤال 
والجواب للكشف عن المفارقات في ممارسة الزن) التي عرضها أساسا من 


زاوية سيكولوجية. 
العلاج الخفسى والصحة العخلية 


شهدت فترة ما بين الحريين العالميتين أولى المحاولات لوضع روابط 
صريحة بين تراث الفكر الشرقي ومجال العلاج النفسي الجديد. إذ منذ عام 
؛ وبينما العلاج النمسي لا يزال في طفولته. رأى المستشرق فريدريتش 
هيلر أنه حري بنا ألا ننظر إلى التأمل في بوذية زن باعتباره مجرد إضافة 
ملحمة لعميدة دينية. بل تقنية صحة عملية إذ تحقق «تعليقا مؤفتا للفكر 
وللشعور مما يفيد كعملية علاج نفسي وتقوية للأعصاب» (الاقتباس من 
دومولان 15377 :071؟). وبعد سنوات قليلة أوضح أوسكار سكميتز توازيات 
تفصيلية بين التحليل النفسي واليوغا. وبعد ذلك بفترة قصيرة صاغ عالم 
الأعصاب والطبيب النفسي في برلين جي. إتش. سكولتس تقنية علاج سماها 
«التدرب النابع من الذات». وتنبني جزئيًا على ممارسات التأمل الشرقي التي 
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بدأت تشتهر في أوروبا آنذاك. ولم يكن القصد بداية أن تكون هذه التقنية 
طريقة للعلاج: بل تقنية للاسترخاء. غير أنها كشفت بعد ذلك عن تطبيقات 
عيادية محددة خاصة لتخفيف بعض الأمراض النفسبدنية. وشجع سكولتس 
مرضاه على تطوير «تدريبات تأملية» تصوروا خلالها حالات وعمليات جسدية 
بهدف التوصل إلى حالة من الصفاء والسكينة والشفاء الذاتي. ويمكن اعتبار 
هذه الطريقة أول محاولة لملاءمة التقنيات النفسبدنية الشرقية مع السياق 
العلاجي الفربي. وعكف الباحثون على دراسة هذه الطريقة دراسة شاملة 
على مدى سنوات, والتي لا تزال مطبقة على نطاق واسع سواء باعتبارها 
تقنية للتحكم في العقل أو لعلاج عدد من الظروف الطبية المزمنة (). 

وكان الطبيب النفسي الإيطالي روبرتو أساجيولي  1888(‏ 1974) عاكفا 
في ذلك الوقت على تطوير تقنيات تصور مماثئلة. وأقر بأن مذهبه المعروف 
باسم «التركيب النفسي» له مصادر إلهام كثيرة من بينها وليام جيمس وبيير 
جانيه وفرويد ويونغ؛ لكنه بالإضافة إلى هؤلاء تأثر أيضا بالتراث الصوضي 
اليهودي والأفلاطوني الحديث والمسيحي. وسبق أن تولد لديه في فترة باكرة 
اهتمام بالتراث الصوفي الشرفي عن طريق الجمعية الثيوصوفية. علاوة على 
هذا أنه في عشرينيات القرن العشرين أصبح على صلة بالمفكر كيزيرلنغ 
ومدرسته في الحكمة في دارمشتاد التي طورت - كما أسلفنا في المصل 
السادس ‏ فكرة أن الغرب أصبح ماديا وأحادي الجانب بطريقة محدودة جداء 
ومن ثم في حاجة إلى أن ينهل من منابع الشرق الروحية. وكان على اطلاع 
واسع بالتراث الصوفي العالمي. وكذا بكتابات الشرق القديمة. وأصبح نتيجة 
لذلك معنيًا بوجه خاص ببحث ما سماو «الوعي الفائق»]6م0ا5 
65 ووبتكوين «الذات الأعلى» ؟1اء5 :6طع18, وهما يمثلان جانبا 
للشخصية الإنسانية الذي أغفلته. حسب رأيه؛ النظريات المعاصرة. ولكن تقره 
وتثريه التراثات الصوفية في كل من الشرق والغرب. وذهب إلى أن التصور 
التخييلي والتأمل بعامة هما التقنية الرئيسية المستخدمة لاستكشاف وغرس 
حالات الوعي الأرقي. وقال إن هذه التقنية «تساعد المريض على تحقيق 
وعي أوسع نطافا وخبرة لا شخصية ومعرفة» والتي «ستواصل التطور 
لتصبح تقنية منهجية يمكنها أن تساعد الناس على الوصول إلى هدفهم 
لتطوير أرقى صور طاقاتهم النفسية» (أساجيولي 1910 ,5١4:‏ 510) (). 
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وإن أشهر مستكشف للشرق - الغرب في مجال العلاج النفسي هو من دون 
شك سى. جي. يونغ (14170 - .)١19311١‏ هذا على الرغم من أن أتباعه حرصوا 
في غالب الأحيان على طمس حقَيقة دينه للأفكار الشرقية في صياغته 
لأفكاره هو خشية أن يفسد عليه هذا مسوغات الثقة العلمية (©). والمعروف 
أنه طور أيضا اهتماما قويًا بالأفكار والممارسات الشرقية. وذلك خلال العقود 
الأولى من القرن العشرين. وسعى إلى دمج الحكمة الشرقية في تفكيره 
الخاص. واتسع نطاق اهتماماته في هذا المجال لتشمل تقريبا كل سلسلة أهم 
المذاهب الدينية الشرقية, بما في ذلك الطاوية وبوذية ماهايانا بكل صورها 
المختلفة. ومنها بوذية زنء وكذا اليوغا الهندية. وقرأ يونغ وهو في العشرينيات 
من العمر شوبنهاورء وكان له تأثير كبير في صوغ نظرته. وبدأ أبحاثه في 
الديانات الشرقية بشكل جاد عام 15095 بينما كان لا يزال زميلا وثيق الصلة 
بفرويد . وسعى من أجل توسيع نطاق استبصاراته النفسية عن طريق دراسة 
الأسطورة والرمزية الدينية على أساس دراسة مقارنة عالمية النطاق. وأفضى 
به هذا البحث إلى صياغة نظريته عن اللاشعور الجمعي الذي فاده بدوره إلى 
الابتعاد عن فرويد . وشرع بمرور الوقت في كتابة أهم كتابين له من مؤلفاته 
الباكرة. وهما «سيكولوجيا اللاشعور» :.)١15١7(‏ و«الأنماط النفسية» .)١157١(‏ 
واستوعب بشكل أساسي الأفكار والأساطير الهندية والبوذية والطاوية التي 
صنع منها نسيجا متماسكا شاملا معه الرموز المسيحية مع رموز من مصادر 
ثقافية غربية. وأصبح اهتمامه بالشرق مركزا بشكل محدد في عشرينيات 
القرن. وذلك بفضل اتصاله بمدرسة الحكمة التي أنشأها هيرمان كيزيرلنغ, 
ثم بعد ذلك بالاتصال بالعديد من المستشرفين المتميزين من بينهم هينريتش 
زيمر وريتشارد فيلهلم. والجدير ذكره أن ترجمة فيلهلم للنص الطاوي عن 
السيمياء بعنوان «سر الزهرة الذهبية» هي التي حددت وهج حماس يونغ 
للفكر الشرقي. وهيأت له الفرصة للشروع في كتابة بحث عن العلاقة بين 
الفكر الشرقي وعلم النفس الغربي. وعلى الرغم من أنه لم يعمل أبدا على 
تطوير فكره في هذا المجال في صورة منظومة فكرية, إلا أن التعليق النفسي 
الذي كتبه عن هذا النص بإلحاح من المترجم كان الأول ضمن عدد من 
المقطوعات القصيرة. ونذكر من بينها مقدمات لترجمات من «الكتاب التيبتي 
عن الموتي» و«الآي شينغ» أو التحولات. تأليف لاو تسوء وكتاب سوزوكي 
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«مقدمة لبوذية زن» هذا علاوة على دراسات عن اليوغا والتأمل التي صقل 
ووسّع من خلالها نطاق أفكاره. وزار الهند وسيلان (سريلانكا الآن) في عام 
181 وامكدت زياركة إلى غلاكة أشهس: وضكل هذه الزيازة اوح ابحائه 
الشرقية. وعلى الرغم من تحول محور اهتمامه الفكري الرئيسي بعد ذلك 
إلى أمور أخرى. إلا أنه حافظ على اهتمامه بالبوذية حتى نهاية حياته. 

ونلاحظ أن يونغ في تعليقه على كتاب «سر الزهرة الذهبية» حاول صراحة بناء 
«جسر للتفاهم السيكولوجي بين الشرق والغرب» (191/8: /6): كما حاول 
أيضا إقامة حوار «هرمنيوطيقي» تأويلي مع النص الذي حاول ملاءمة أفكاره 
«الغريبة» مع نظرياته النفسية. وزعم من خلال استخدامه لهذه التقنية أنه اكتشف 
في هذا النص القديم توافقا غير متوقع بين الحالات النفسية والرموز في الشرق 
والغرب. ورأى أن هذا لا يساعد فقط على تأكيد نظريته عن اللاشعور الجمعي؛ 
بل يفيد بأن الهدف من أن يصبح المرء واعيا ومتحققا بالكامل هدف يوحد أكثر 
الثقافات تباينا وصولا إلى مهمّة مشتركة». (المرجع نفسه). والمعروف أن فكرة 
النفس. الذات. كشيء لا يقبل الاختزال؛ وأن تطويرها الكامل هو هدف الحياة 
النفسية. تمثل لب تفكير يونغ. وزعم, تأسِيِسَنَاعلى قراءاته هذه وغيرها من 
نصوص شرقية. أنه يجد البرهان الذي يؤكد ما ذهب إليه. مثال ذلك أنه في تعليقه 
هن ككات'كهات التيك عن التحرر العظيي “اتير تاكية هذا الكنات فلن 
الحقيقة الأساسية للعقل أو الوعي. ويبرز كذلك ما يعلمه للناس من أن جميع 
الموجودات:؛ بما في ذلك الحقيقة المادية. هي في التحليل النهائي صناعة العقل. 
ويشدد على أن النص «ينبني على أساس الحقيقة النفسية, أي على النفس بوصفها 
الشرط الرئيسي والفريد للوجود» (يونغ 1514 : .)1١3‏ 

وحرص يونغ على التمييز بين ما رآه دلالة سيكولوجية لهذه الأفكار وبين 
سياغتيها باغقارها معتتدات ميفاشيزيقية أو ذيتية؛ وشدد على ذلك شاكلة 
«أحرص عامدا على أن أضع كل ما يبدو في ظاهره ميتافيزيميًا في ضوء 
الفهم السيكولوجي لتوضيحه... وأنتزع أشياء من ظاهرها الميتافيزيقي 
لتصبح من موضوعات علم النفس» (01:178). ومن ثم فإن الشيء الذي 
زعم يونغ أنه بصدد البحث عنه في الشرق ليس منظومة ميتافيزيقية جديدة 
لفخل سحل السيعيتة أو العلم يل البح عن طريقة لاكتكنا ف دليل واضه 
ودعم محدد لرأيه هو عن محورية النفسء وكذلك لإيمانه بأن النفس نوع من 
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الكون الباطني مواز للعالم الخارجيء والذي يمكن منهجيًا الكشف عنه. 
واعتقد يونغ أننا في لغرب التزمنا موقفا انبساطيًاء أي متجها إلى الخارج. 
مكنناء من ناحية؛ من تحصيل معارف غير مسبوقة عن العالم الفيزيقي فضلا 
على فوة للسيطرة عليه. بيد أنه. من ناحية أخرىء. جعلنا نفقل أو تقلل من 
قيمة أهمية الحياة الباطنية. ولكن فلسفات الشرق القديمة وتوجهها نحو 
الباطن حققت الكثير مما نتعلمه منها. فضلا على هذا أكد أن الأزمة 
الروحية التي يبدو الغرب في طريقه إليها الآن تجلت في كل من فقدان 
الشعور بالمعنى الفردي. وكذلك الانفجار الدوري لعواصف اجتماعية وسياسية 
عنيفة. وحدث كل هذا نتيجة الوضع النفسي غير المتوازن في الغرب. وهو 
وضع في حاجة إلى موازنة مقابلة تتمثل في أن نعيد تأكيد القيم الباطنية 
والروحية التي نلتمسها في الشرق "). 

وقد يفترض البعض أن يونغ؛ تأسيسا على إيمانه بحاجة الفرب إلى تعويض 
ميوله الانبساطية المتجهة إلى الخارج. أصبح تواقا إلى تبني طرق اليوغا وإلى 
دمجها في ممارساته العلاجية. بيد أنه كان شديد الحذر من هذه الناحية حتى أنه 
خيب ظن بعض المعجبين به بسبب هذا الحذر المفرط من دون ضرورة. ومضى 
بعض النقاد إلى أبعد من ذلك. كما سوف نرى فيما بعد وأكدوا أن الوضع 
الاستقطابي الذي افترضه بين غرب متجه إلى الخارج (انبساطي) وشرق متجه إلى 
الداخل (انطوائي). فضلا على تأكيده على الاختلافات الجوهرية بين الثقافات 
الأوروبية والآأسيوية ساعدا على تشكيل إطار مفاهيمي للأفكار العنصرية في 
ثلاثينيات القرن. ولكن أيّا كان الأمر فقد بدا يونغ حذرا من التكلف ومن النتائج 
التي تتطوي على أخطار محتملة بالنسبة إلى أبناء الفرب المطبوعين على تحصيل 
كل ما هو جديد مع نقاد الصبر.ء إذ ربما يقنعون بالتعلق بالجوانب السطحية من 
تقنيات اليوغا ويعمدون إلى «ارتدائها وكأنها لباس جديد ورموز جاهزة وافدة 
من تربة غريبة يسترون عريهم بأغطية ذات رونق وبهاء مجلوية من الشرق 
(يونغ .)١54:1904‏ فضلا على هذا فإن التقنيات الشرقية للتحول الروحي نمت 
واكتملت على مدى آلاف عديدة من السنين تأسيسا على ثقافة عريقة قديمة 
وتختلف اختلافا تامًا عن الغرب الذي «سار تطوره الروحي على طول مسارات جد 
مختلفة عن الشرق ومن ثم أنتجت ظروفا صنعت ترية غير مواتية على الإطلاق 
لكي يظن المرء أنها صالحة لتطبيق ممارسة اليوغا» (60:1518). 
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لذلك؛ وعلى الرغم من تقديره الكبير للفكر الشرفي باعتباره إنجازا روحيًا 
ويراه «من أعظم إبداعات العقل البشري» (/60:197): فإنه لم يدع الغرييين إلى 
الاقتداء بممارساته. ورأى في الحقيقة أن الدافع إلى الأخذ بالأفكار 
والممارسات الشرقية مطابق للرغبة الفربية في امتلاكها والسيطرة عليها 
والاستفادة بها. وألح في دعوته قائلا: «ادرس اليوغا وبذلك سوف تتعلم منها 
معارف لا نهاية لها ولكن لا تحاول تطبيقها» (87:157). ويرى أن ما يمكن 
تحصيله منها هو ما توحي به لنا لتطوير صورة اليوغا الخاصة بنا نحن 
الفربيين: «يتعين أن نبني على أرضنا نحن وبطرقنا نحن» (المرجع نفسه: .)١١‏ 
وتمثل تقنيات التحليل النفسي إحدى هذه الطرق. وإذا كان قد تجنب الاستعارة 
المباشرة من اليوغا وزعم أنه لم يستخدم أبدا تقنيات التأمل الشرقي كما هي 
في ممارساته؛ لكنه وجد في هذه التقنيات وفي الأفكار الداعمة لها نماذج 
شجعته على تطوير تقنياته الخاصة به. ولهذا رأى أن طريقته في التخيل 
النشط وتقنية التصور التي يتبعها المريض على مدى سلسلة من التخييلات 
بأسلوب واع عمدا إنما تمثل صيغة غربية حديثة لبعض التقنيات القديمة ليوغا 
التانترا. ويتطابق هذا مع استخدامه لرمز الماندالا (*72), وكذلك استخدامه 
رسوما تعبيرية على الرغم من أنه طورها على مدى جهوده هو في التحليل 
النفسي. ووجد دعما وتأكيدا له على هذا من رموز وطرق ممائلة مستخدمة 
منذ زمن طويل في الشرق. والحقيقة أن كل عملية تطوير الفرد لشخصيته 
والتي تمثل لب منهج يونغ التحليلي اعتاد أن يعتبرها صنوا لطرق اليوغا من 
حيث العمل في رأيه على توحيد الشعور واللاشعور. 

ولقد كان يونغ في الحقيقة مدركا للاختلافات المهمة بين أسلوبه في تناول 
النفس الإنسانية وفلسفات الشرق الروحية التقليدية. لم يكن موافمًا على 
تعاليم أدفيتا فيدانتا في شأن اللااتنينية. وذهب إلى أن العقيدة البوذية في 
شأن إمكان الخلاص الكامل من المعاناة ما هي إلا خداع. ولكن كتاباته في 
هذا المجال تمثل محاولة مهمة ومؤثرة للمشاركة في حوار هرمنيوطيقي مع 
أفكار الشرق وتعمطينا مشالا شاملا للطريقة التى ينبفي من خلالها تأويل 
واستثمار الأفكار الشرقية وفاء لأغراض خطابية غريية 7"). لهذا السبب 


(*) ماندالا 00212ةكل1: معنى الكلمة فى الستنسكريتية «دورة ذروة» أو «دورة الملوك». وتشير إلى رسوم 
هندسية ذات دلالة روحية في العقيدتين الهندوسية والبوذية وترمز إلى الكون [المترجم]. 
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تحديدا رأيت أن أقضي بعض الوقت مع يونغ. ولكن من المهم أن أسجل أن 
عددا آخر من المشتغلين في هذا المجال وممن يضارعونه شهرة قاموا برحلات 
استكشافية تجاه الشرق. واستكشفوا المفاهيم والممارسات الشرقية كطريقة 
للأسقارة الخاصية بهم: 

أهم هؤلاء ممن يجدر ذكرهم هو إريك فروم .)١195١0 -١5٠١(‏ نراه مثل 
يونغ كابد لكي يربط عمله وأفكاره التحليلية بقضايا اجتماعية وأخلافقية 
واسعة النطاق. وعمد إلى التأكيد على الحرية والمسؤولية والبحث عن 
المعنى وليس عن اللاشعور. وأدى هذا إلى ابتعاده عن الأصولية الفرويدية. 
وأصبح على صلة في الخمسينيات بالمفكر سوزوكيء وتولد لديه من خلاله 
اهتمام وثيق ببوذية زن. وفي عام ١1051‏ شارك مع سوزوكي وآخرين في 
مؤتمر عن زن والتحليل النفسي. ويقول إن «هذا المؤتمر قادني إلى عمل 
إضافات ومراجعات مهمة لأفكاري. خاصة ما يتعلق منها بمشكلات 
مكونات اللاشعور وتحول اللاشعوري إلى شعوريء وهدف العلاج بالتحليل 
النفسي» (فروم وآخرون :111٠١‏ المقدمة). ويوضح هذا بجلاء في دراسته 
عن بوذية زن إذ يقول «كانت ذات أهمية حيوية بالنسبة إلي. وأعتقد أنها 
مهمة كذلك لجميع دارسي التحليل النفسي» (المرجع نفسه: 78). ونلحظ 
أنه على الرغم من الاختلافات بين فروم ويونغ نجد كثيرا من الخطوط 
المتوازية في نهج كل منهما. إنه مثل يونغ يعترف بوجود اختلافات بين زن 
والتحليل النفسيء وإن رأى في الوقت نفسه أن كلا منهما يلقي ضوءا 
يوضح الآخر. خصوصا حين تتطابق أهدافهما العملية. ويؤكد أن «معرفة 
زن والاهتمام بها يحققان أقوى تأثير تخصيبي وتوضيحي لنظرية وتقنية 
التحليل النفسي. ويرى كذلك أن «فكر زن سيعمق ويوسع أفق المحلل 
النفسي» (المرجع نفسه : .)١5١‏ 

بيد أن المقدمة الأولى التي انطلق منها فروم لم تكن التحليل النفسي في 
ذاته. بل «الأزمة الروحية التي يمر بها الإنسان الفربي في هذه المرحلة 
التاريخية الحاسمة» (فروم وآخرون : ل/ا/ا). وهذه نقطة اتصال أخرى مع يونغ. 
ويشخص هذه الأزمة بوصفها «قلقا» ودضجرا» ودمرض القرن» و«إماتة 
الحياة»؛ و«أتمتة الإنسان»: يمعنى أن يصبح إنسانا أشبه بآلة أتوماتية, 
والاغتراب عن نفسه وعن الصديق وعن الطبيعة. ويشير إلى أن هذه الأزمة 


التاأويلات النفسية 


حرص على تعريفها وتحديدها مفكرون كثيرون. ابتداء من كيركفورد وماركس 
وحتى تيليتش ودافيد رييزمان (المرجع نمسه: 8/. 79). ويمثل التحليل 
النفسي في رأي فروم تعبيرا متميزا لهذه الأزمة. ومحاولة لالتماس حل. 
فضلا على هذا أنه ليس بالإمكان تفسيره على أنه إجراء طبي خالص وله 
أهداقه المرتبطة بالمفاهيم التقليدية عن «المرض» و«الشفاء». بل إن هدفه 
أوسع من ذلك وهو «معرفة الذات» بنفسها و«التحول الذاتي». وأين أمكن 
للعلاج النفسي أن يعتمد على الأفكار والممارسات التقليدية عند زن. ويؤكد لنا 
أن «لب العملية العلاجية هي زيادة قوة الوعي بالذات. واتساع نطاق الوعي, 
وتحقيق الذات لإمكاناتهاء وأن هذا هو تحديدا عين الهدف الذي يمثل لب 
بوذية زن. ذلك أن زن هي فن رؤية المرء لوجوده داخل الطبيعة في اتساق 
معها. إنها أسلوب للتحول من أسر العبودية إلى الحرية (المرجع نفسه:0١١).‏ 
إنها ليست, كما افترض البعض خطأ في أغلب الأحيان. صورة من نرجسية 
إنكار العالم (*). وليست أيضا وسيلة لتحقيق ما يشبه حالة الفشّية التي تتبدد 
خلالها الحقيقة الواقعة؛ بل هي إيقاظ للوضع الراهن للمرء ومواجهة مباشرة 
معه. إن ساتوري (الاستنارة) ليست حالة شاذة للعقل؛ ولا هي. كما كان يميل 
يونغ إلى الاعتقاد. فن شرفي بعيد عن الخبرة الغربيةء بل هي «إدراك مباشر 
للحقيقة من دون استغراق في التفكير... تحقق علاقة الذات بالكون» 
(المرجع نفسه : 4؟1١).‏ فضلا على هذا فإن طريق زن للاستنارة مادام يشبه 
عملية العلاج النفسي فإنه يساعدنا على فهم هذه العملية من حيث تأكيدها 
على ما هو قائم على الخبرة وليس الفكر أو المعرفة, ذلك لأنها تضارق نوع 
المعرفة والإدراك الذي ترافب من خلاله الذات ‏ الفكر نفسها كموضوع. 
وبذلك فإنها تفارق المفهوم العقلاني الغربي عن المعرفة (المرجع نفسه:١١١).‏ 
نقول هذا بأسلوب آخر وهو أن زنء مثلها مثل العلاج النفسيء تواجه مباشرة 
الظرف الوجوديء ذلك لأن كليهما يثير سؤالا واحدا: «من أنا5». وتشجع على 
التحرر من أي نوع للسلطة الخارجية. إنها تعني الإيقاظء وتبديد الخيالات 
والأكاذيب بغية رؤية الحقيقة الواقعة كما هي» (المرجع نفسه: .)١59‏ 

(*) «رؤتوواععهم عمالامءل-118/010؛ يقصد بها أن يفرض المرء ذاته على العالم من دون اعتبار للآخرين, 
وهو ما من شأنه أن تتولد عنه حالة نرجسية مرضية محورها الذات وإنكار العالم. إنه يخترع ثم 
يسقط على العالم ذاتا زائفة وتخيلية موضع خشية أو إعجاب. وبذلك يسقط نرجسيته هو. ولذلك 
يسمى نرجسي معكوس الوضع 6ؤأوو:23 109660 ويؤثر الانفراد [المترجم]. 
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وتجلت واضحة الرابطة بين زن والوجودية عند فروم مثلما تردد 
صداها عند العديد من المفكرين الآخرين. مثال ذلك الطبيب النفسي 
الفرنسي أوبير بينوا الذي كان له تأثير كبير على دارسي زن الغربيين في 
المرحلة الباكرة. ويذهب بينوا إلى أن البوذية بتأكيدها على الظرف 
الإنساني وعلى مصادر المعاناة الذهنية تشترك مع الوجودية في عناصر 
كثيرة. ويرى أن استنارة زن تمثل ببساطة «التحول إلى وعي بالوجود» 
و«التبصر في الطبيعة الخاصة بالمرء». وتتميز هذه الطريقة بالفجائية 
والتلقائية وعملية الإفراغ الطليق. وهي عملية غير فكرية (بينوا 
6 0 ). وتتجلى الفكرة الوجودية أكثر وضوحا في أعمال المحلل 
النفسي السويسري ميدارد بوس رائد منهج في العلاج النفسي يسمى 
التحليل الوجودي 515لإ3221 035612. وهو منهج ينيني على فلسفة مارتن 
هيد غر. والجدير ذكره أنه خلال الستينيات قام بزيارتين طويلتين إلى الهند 
حيث التقى عددا من حكمائتها ممن أعجب بهم إعجابا شديدا «كأمثلة حية 
لإمكان النمو والنضج الإنساني وتحقيق سلم باطني شامل». وخلص إلى 
نتيجة محددة وهي «حري بنا أن نسميهم معالجين نفسيين لا فلاسفة» 
(بوس 184:15560). والتزم لفترة طويلة موقفا نقديًا إزاء النظرة الإمبريالية 
الغربية بعامة وإزاء ما رآه يخاصة من منظوره الوجودي افتقاد علم النفس 
الغربي لأي فهم حقيقي للشخص كذات واعية: إن علم النفس الغربي 
لا يقول لنا أي شيء على الإطلاق عن ذاتية الذات؛. وشخصية المرء. ووعي 
العمقل... إنه يرى الإنسان شيئًا فقط أو تراكما من أشياء» .)1١:1556(‏ 
وحذا حدو يونغ في رفضه تبني تقنيات اليوغا كما هي وبشكل مباشر. 
وحدر من النتائج النفسية الوخيمة التي تلحق بالفرييين الذين «يحاولون 
الاستفراق في التأمل بالطريقة الهندية» (المرجع نفسه :187). بيد أنه في 
الوقت نفسه رأى أن المحلل النفسى في وسعه أن يحقق لنفسه الكثير من 
زنء خصوصا ما يتعلق بالقدرة على تطوير حالة تأملية متفتحة للعقل؛ 
وقدرة على الإنصات الهادئ إلى «الإيقاع النغمي المتسق» للوجود كله بدلا 
من إجهاد الفكره» (المرجع نفسه : .)1١١‏ وثمة اثنان آخران من كبار المحللين 
النفسيين المتميزين اللذين عنيا عناية كبيرة بالتبادل فيما بين الثقافات. 
هذان هما كارين هورني الذي دأب مع إريك فروم على متابعة محاضرات 
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سوزوكي في جامعة كولومبياء وزار اليابان لمتابعة حياة دير من أديرة زن. 
ا بو ا ب و و 0 
اك رحلة ان منيها لك > يي ا ا 
عالجنا فى الصفحات المليلة الماضية موضوعات كثيرة من مثل الحاجة 

إلى استكمال أساليب التتاول الغريية بأخرى شرقية لدراسة الشخصية 
البشرية. والحاجة إلى المساهمة الممكنة التى تيسرها تقنيات الشرق التقليدية 
لأساليب العلاج النفسي. وتبدو هذه الموضوعات ماثلة بوضوح في علم النفس 
الإنساني. ونلحظ أن إحدى السمات البارزة المميزة لهذه المدرسة الفكرية هى 
شعيها لعاوق علم التفتين بانتلوب راذيكالي ديد :وإذا كان بوسعتا يقينا آن 
نراها تطورا نابعا من تراثات أكثر أصولية إلا أنها فى الوقت نفسه تمثل نقدا 
قويا ومتصلا لكل هذه التوجهات الأصولية. ويمس هذا النقد كثيرا من 
القضايا التي فرغنا الآن من عرضهاء ومن ثم لا غرابة أن نكتشف أن علماء 
علم النفس البشري عملوا ينشاط وصراحة من أجل الاعتماد على النماذج 
الشرقية في محاولتهم صوغ وجهة نظر مميزة مع تأكيد قابلية التلقي وعدم 
التدخل والتلقائية والخبرة الآنية المباشرة على سبيل المثال. وحري أن نتذكر 
أن ميلاد علم النفس الإنساني (*) توافق مع هموم حركة الثقافة المناهضة في 
الستينيات وعبر عن بعض هذه الهموم. وحدث ذلك. كما رأينا وفتما أصيح 
الفكر الشرفي بؤرة الاهتمام على نطاق وأسع. وأبرز دعاة هذه الحركة 
شخصيات من مثل أبراهام ماسلو وروللو ماي وكارل روجرز. والملاحظ أن 

هؤلاء على عكس بعض المشتغلين بالعلاج النمفئسي السابقين عليهم ممن 
عرضنا لهم: “لم بدتوسوا عن كثب الفكر الشرفي دراسة مباشرة . ولكن الطابع 
(*) علم انين الإنسان بجي امح روم كام ق دست : مدرسة في علم: النفسنق أسنست في التعتسات 
كرد قعل ضد كل من السلوكية والتحليل النفسي. ولها جذور وجودية. تعنى أساسا بالبعد الإنساني 
لتطور النظرية النفسية. تتلخص في: 

البشر لا يمكن اختزالهم إلى مجرد عناصر ومكونات مادية. 
 "‏ البشر بداخلهم سياق إنساني متفرد . 
” .. الوعي الإنساني يتضمن إدراكا للذات في سياق يضم آخرين. 
؛ ‏ البشر لهم خيارات وعليهم مسؤوليات. 
© البشر لهم مماصد في الحياة ويلتمسون في الحياة معنى وفيمة وإبداعا . 
ومن أبرز أعلامها إبراهام ماسلو. وروللو ماي. وغاردنر مورضي [المترجم]. 
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العام لمشروعهم وتأكيده على تحقق الذات في الواقع العملي واستكشاف 
وصقل الوعي اكتسب نكهة شرفية. وهذا ما عبر عنه جون رووان مؤرخ 
الحركة بقوله: «يشتمل علم النفس الإنساني اليوم على أشياء كثيرة نيعت 
أساسا من الشرق» 19159 :14) 0), 

وثمة نقاط التقاء كثيرة بين مدرسة علم النفس الإنساني والشرق؛ من بينها 
الرغبة في التعالي على التفكير الاثنيني العقل ‏ الجسدء مثال ذلك أن روللو 
ماي الذي لفت الأنظار إلى أوجه التشابه بين التحليل الوجودي والفلسفات 
الشرقية مثل الطاوية وزن يدفع بأن أهمية الفكر الشرقي لعلم النفس 
الإنساني تكمن في حقيقة أن «الفكر الشرقي لم يعان أبدا من الصدع 
الراديكالي بين الذات والموضوع الذي يميز الفكر الغربي» .)١4:14508(‏ وهذه 
فكرة أكدها ماسلو في حديثه عن «الانقسام الثنائي». وتتعلق نقطة التقاء 
أخرى باستخدام إستراتيجيات العلاج المستوحاة جزئيًا من ممارسات التأمل 
في الشرق. ونجدها أكثر ما تكون وضوحا في مدرسة الجشطلت التي تركز 
على المباشرة هنا والآن. وعلى الخبرة من دون توسط إعمال فكري للعقل. 
ونلحظ أن ممارسات التأمل البوذي المتمثلة في «الانتباه المجرد» و«التنبه» قدم 
نماذج فعالة وقوية. وأكد المفكر الجشطلتي كلوديو نارانجو (وهو داعية مبرز 
للدمج بين الممارسات الروحية الشرقية والعلاج النفسي) التأثير القوي للتأمل 
البوذي على التوجه الراهن للعلاج النفسي المعاصر. ويخلص إلى أن القواعد 
والنظم الروحية الشرقية ‏ خاصة زن ‏ أسهمت كثيرا في صياغة العلاج 
الجشطلتي (''). ويتمثل التقاء آخر في غرس «حالات عليا للوعي». وهذا 
إجراء مقترن بأحد فروع علم النفس الإنساني المعروف حاليًا باسم علم النفس 
أو سيكولوجيا ما وراء ظاهر الشخصية 7*). ويمكن تتبع جذور الوحي بهذا 


(*) علم نفس ما وراء ظاهر الشخص برعهاوط زوم القمم مع ودمةم 1 : مدرسة فى علم النفس تدرس 
الأبعاد المفارقة أو الروحية للإنسان. من مثل قضايا النمو النفسي وخبرات الذروة والخبرات 
الصوفية والطافة الكامنة للنمو إلى ما وراء حدود الأنا التقليدية. تهتم المدرسة بالخبرات الإنسانية 
يسمونه «الشوة الرابعة». وإن المرء ليس فمط ما يعقل أو يفكر أو يرى أو يملك. بل يتعين التفكير ضي 
الترابطات المختلفة بين الآشياء ظاهرا وباطنا والمعتقدات الروحية. وجودا وعدما. ودمجها مع 
النشاط العملي والتعالي الروحي. وهناك ما يقرب من أربعين تعريفا ظهرت على مدى المترة من 
65 وحتى ...وول من المح إلى هذا المبحث في إحدى محاضراته هو وليام جيمس عام ادل 
في جامعة هارفارد [المترجم]. 
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المبحث بالرجوع إلى اهتمامات جيمس ويونغ وأساجيولي بالخبرة الصوفية 
واعتبارها جزءا متكاملا مع «النمو النفسي السوي». ويمكن الرجوع بها أيضا 
إلى اهتمام ماسلو بما يسمى «خبرات الذروة», وكذا أهمية حالات معينة في 
الحياة النفسية من مثل «الإدراك العميق» و«النشوة» و«الإبداع» و«الوعي 
الموحد». وجدير بالذكر أن حركة علم النفس الإنساني بعامة اعتمدت كثيرا 
على التراث الشرقي مع صياغة معقدة لمستويات الوعي المختلفة بداية من 
الحالات اليومية العادية ووصولا إلى خبرات «الوعي الخالص» الذي يضعف 
فيها إحساس المرء بنفسه كفرد متميز. ويقول في هذا الصدد وورويك فوكس 
«إن المفكرين المهتمين بحالات الوجود فيما وراء ظاهر الشخصية شعروا بوجه 
عام أن من الضروري التطلع إلى الفكر الشرقي باعتباره مصدرا للغة المفاهيم 
وللنماذج النظرية والإرشاد العملي» (15940: .)١94‏ ويعتبر كين ويلبور المفكر 
الرائد في هذا المجال. وهو ناقد قوي الشكيمة في نقده للأطر الفكرية 
السائدة في علم النفسء. كما استخدم أفكارا مستمدة من الشرق لتساعده فضي 
صوغ نموذج تطوري شامل للوعي. وقدم مع معاونيه كتاب «تحولات الوعي» 
الذي حاولوا فيه الجمع بين الأفكار الشرقية مع التيار الأساسى لعلم النفس 
بغية بناء «نموذج جامع شامل وتام للنمو البشري... وهو نموذج يضع في 
الاعتبار على نحو جاد المسارات والمراحل «الأرفع» أو «الأدق» التي تجسدها 
أعظم المباحث العالمية التأملية». 

وتشير فكرة اتساع نطاق الوعي إلى كل مجال الصحة العقلية. وكذا إلى 
النمو الشخصي الذي يعج في مرحلة عمرية بمشكلات القلق والاغتراب 
والفراغ. وأصبحت لهذه الفكرة الغلبة والسيادة أكثر فأكثر. وإن أهمية تراث 
الشرق الروحي في هذا السياق تكمن في الإصرار المتزايد على التفكير في هذا 
التراث. ليس باعتباره فقط أو أساسا عقائد دينية» بل باعتباره «مذاهب للفهم 
وإنجاز تغيير عميق في الشخص» ويقود إلى تحولات في المواقف تجاه مسائل 
عن «الحياة والموت والمسؤولية والعلاقة والذاتية» (كلاكستون 19487: 4). ومن ثم 
فإن الصحة العقلية كخاصية إيجابية مقابل غياب الحالة المرضية. التي يمكن 
العمل بنشاط على تطويرها وتقدمها إنما هي شيء لم يؤكدها دائما التراث 
الطبي الغربي الحديث. ولكن الاهتمام أخيرا بهذا الأسلوب في التناول مدين 
بعض الشيء للنماذج الشرفية وتقنياتها لغرس الهدوء والسكينة والتوازن بين 


التنوير الآتي من الشرق 


لفقل الحسة :وتشنون أيشا فى مضيار كبن الشحضية رين يذو من الأفكار 
الشركية حكن عرد مق انجالات الت تسجناورها وإنق ارقظت باتلاع التقس: 
ويشتمل هذا خنى الآدراك الذاق والغدرب على إذارةالذات والشجكم فى العمل 
والذاكرة وقفيات القصدون: والعهدية القركرة انطيوية يل واتشلاع السلويق. 
ونلحظ أن جميع هذه الحالات لها تطبيقاتها التي تمتد عبر مجالات كثيرة من 
بينها العلاج النفسي. والرعاية الصحية. وإستراتيجيات النمو الشخصي., 
والتدرب المهني والإدارة. ويوجز عالم النفس البريطاني مالكولم والي العلاقة 
الف كريط اشرق الغرت :هنبا على : 
إن تراث تدريب العقل الذي نشأ وتطورفي إطاربوذية التبت يمثل 
مصدرا نفيسا للمعلومات يفيد به العاملون في مجال العلاج النفسي 
الغربي وفي المهن الأخرى المساعدة. ويمكن لعلماء النضس أن يجدوا من 
خلال تقييمهم لهذا التراث ما يشجعهم على دراسة مسلماتهم هم وما 
لديهم من إمكانات لتعديل منظومات المفترضات الذهنية كل على حدة 
في انتجاه تحقيق رفاه نضسي أعظم. 
(كروك وفونتانا ‏ 148199) )١١(‏ 


الدراسات عن التأمل والوعى 

التفكير في تدريب العقل وفي الصحة العقلية يفضي حتما إلى مسائل 
تتعلق بدور التأمل في المناقشات السيكولوجية المعاصرة. والملاحظ في 
السنوات الأخيرة أن ممارسات التأمل على الطريقة الشرفية حظيت باهتمام 
متزايد في المجتمعات الغربية سواء على المستوى المهني أم الشعبي. وسبق أن 
رأينا أولا وقبل كل شيء في مجال العلاج النفسي ثم في مجالات أوسع 
للتطور الشخصي والمهني كيف أمكن ملاءمة التقنيات الروحية الشرقية 
التقليدية مع أهداف غربية المنشأ. وأوضح لنا عالم النفس البريطاني ميشيل 
ويست اتساع نطاق الاهتمامء. وهو الباحث الذي أكد أن ثمة رابطة بين التأمل 
وقضايا أوسع نطاقا تتعلق باللياقة والصحة والرفاه العاطفي... وهو شكل 
طبيعي للعلاج والاسترخاء يدعم الصحة العقلية والتحقق الذاتي. ويستطرد 
ليوضح لنا المدى الواسع الذي يمارس فيه الناس العاديون التأمل الآن ضي 
أماكن حياة يومية غير عيادية (/15417: المقدمة). 
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وساد الغرب من دون ريب سوء فهم كبير بشأن التأمل. إذ كثيرا ما 
اعتبروه عملا يجسد كل ما هو غامض وغريب يتعلق بالشرق. كذلك نرى في 
نطاق علم النفس أن ثمة ميلا للريط بينه وبين الخبرة الصوفية. ومن ثم 
النظر إليه باعتباره شكلا من أشكال الهلوسة المدفوع إليها المرء ذاتيّاء وكذا 
باعتباره مهريا من متطلبات العالم. ولكن شهدت السنوات الأخيرة موجة 
طاغية من التغير في المواقف يوجزها الفيلسوف الأمريكي بول ساغال في 
كلمات له إذ يقول: «لا شيء سحريا غريبا في التأمل. إنه ليس أداة لممارسة 
قوى سرية... إنه في نهاية المطاف ممارسة للحياة اليومية» (من كروك 
وفونتانا .)١5١ : 154١‏ ويؤكد نارانجو الذي أجرى أعمالا تجريبية كثيرة في 
هذا المجال أنه إذا كانت صوفية الغرب تتطلع إلى أعلى وإلى ما وراء الجسد 
والعالم المادي فإن تقنيات التأمل الشرقي تولي أهمية كبرى للعوامل النفسية ‏ 
الفسيولوجية وللخبرة اليومية مع الأصوات والصور الخيالية والحركات 
ووظاتف البدن (نارانجو وأورنشتين .)11:1917١‏ ويبرز عالم النفس جون 
وولوود وجهها البرغماتي اليومي في الفقرة التالية: 
يبرهن التأمل على طريقة عملية ومباشرة نماما لاكتشاف أكبر 
قدرمن الوعي والحيوية الزاخرة في داخلنا ولتعلم أن نثق بانجاهه 
الطبيعي صوب الرفاه. كذلك يدربنا التأمل على الانتباه... بياعتباره 
جوهريا للتغيير العلاجي. ويساعدنا على غرس موقف ودي إزاء جميع 
ظواهر العقل ‏ وهكذا يمكن إبدال الصراع والنضال الباطني في محاولة 
للتخلص من الأنماط الذهانية بما تسميه البوذية ميتري 12121]11. أو 
التصالح مع الذات. ويسمح في الوقت نفسه بأن يأخد المرء طريقة 
لتحقيق أكبر فدر من الوعي حيث تبدو التشابكات الانفعالية العادية 
من منظور مغاير. 
(ويلوود 1487:المقدمة) 
وليس لنا أن ندهش إذ أصبح التأمل موضوعا للبحث العلمي في ضوء هذا 
الاعتدال في الموقف والاعتراف بتطبيقات واسعة النطاق في سياقات دنيوية 
حديثة. وتركزت جهود كبيرة لعلم النفس للدراسة العملية لهذا الموضوع على مدى 
الريع الأأخير من القرن العشرين وتمثل حصادها في إصدار عشرات الكتب 
والتسجيلات وأكثر من ألف ورقة بحث. وعلاوة على الدلالات العلاجية فقد تركز 
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الاهتمام الرئيسي في مجالات التفيرات الفسيولوجية والشخصية. هذا على الرغم 
من أن هذه التفيرات. كما سنرى بعد قليلء ارتبطت بدورها بمسائل أوسع نطافا 
من ظييمة الوعي وجكيربالذكرآنة هيما يتماق بالتقيرات القسهولوعية أجرى عاذ 
من البحوث في الشرق وفي الغرب على السواء. وأوضحت هذه البحوث أن ثمة 
تغيرات فسيولوجية ذات دلالة تحدث أثناء التأمل وتظهر في مجالات مثل التنفس 
ونبضات القلب وضغط الدم؛ ومقاومة الجلد ونشاط المخ. وجدير بنا أن نذكر 
نتيجتين لهذه البحوث لما لهما من أهمية. يؤكد بعض علماء النفسء؛ فيما يتعلق 
بالنتيجة الأولى وتأسيسا على أبحاث استخدمت تقنيات رسام المخ الكهربي أنه 
علاوة على اليقظة والنوم والأحلام هناك حالة رابعة أساسية للوعي تنتج خلال 
حالات التأمل وتتميز بنمط من الإثارة المنخفضة ويشار إليها بعبارة نشاط الموجة 
ألفا (*) وتتعلق النتيجة الثانية بإمكان التحكم المباشر في الجهاز العصبي الذاتي. 
ويعتبر هذا المجال في البحث مثالا واضحا للتلافي بين علوم الشرق والفرب 
وللمعارف التي يجري التقاطها وجمعها من المذاهب التأملية القديمة. كما أنه مجال 
لمعلومات جُمعت بفضل أكثر التكنولوجيات الطبية الحيوية تقدما في القرن 
العشرين (بيالينيير .)١57:15/6‏ وتحققت نتائج عيادية ضمنية مهمة نذكر من بينها 
أساليب جديدة في علاج ظروف وشروط ارتفاع ضغط الدم. 

أما عن التفييرات التي تطرأ على الشخصية فقد أجري عدد من البحوث 
لتحديد الآثار بعيدة المدى لممارسة التأمل على كل من السلوك والشخصية. 
وأشارت هذه البحوث إلى انخفاض مستويات القلق والاكتئاب والعصاب. كما 
أشارت إلى ارتفاع مستويات الإحساس بقيمة النفس والثقة بها. وحري أن نؤكد 
أن نتائج جميع هذه الجهود التجريبية ليست أبدا إيجابية في اتجاه واحد 
محدد. وأن البحث فيما يتعلق بالنتائج الفسيولوجية للتأمل وأثر التأمل على 
الشخصية لم تحقق دائما الوعي الذي بشرت به في البداية. ومع ذلك لا يمكن 
القول بأن اهتمام علماء النفس التجريبيين بات مستنفداء إذ لا يزال العمل في 
هذا المجال مستمرا ليوضح جدوى تلافي مناهج البحوث النفسية من خلفيات 
ثقافية جد متمايزة. وفي هذا يقول ميشيل ويست: «يفيد الرجوع إلى الفلسفات 
(*) الموجة ألفا 11/206 41808: ذبذبات كهرومغناطيسية وتمثل إحدى موجات المخ العادية في رسام 
المخ الكهربي. ذات تردد يتراوح ما بين ١5‏ و50 دورة في الثانية. وترتبط بحالات الاسترخاء والأحلام. 


ويمكن من خلال آلات التفذية المرتدة الحيوية آن يتعلم المرء توليد موجات ألفا ويستحث حالات 
مفايرة للوعي [المترجم]. 
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الشرقية في تزويدنا بأطر مفاهيمية متقدمة نسترشد بها في صوغ الفروض». 
ويستطرد ليقول «إحدى نتائج التلاقي بين مناهج البحث في الشرق والفرب 
تتمثل في إجبارنا على العودة ودراسة مناهج البحث في علم النفس دراسة أكثر 
تدقيقا» (517:19417). ويؤكد أن هذه الدراسة سوف تساعدنا حتما على توجيه 
اهتمام الباحثين النفسيين إلى جوانب من السلوك الإنساني طالما كانت مغفلة. 
وإن أحد هذه الجوانب هي الإدراك الذاتي أو الوعي. ولقد حان الوقت الآن 
لدراسة أثر الدراسات عن التأمل والفلسفات الشرقية بعامة على مجال البحث 
الذي عاد ثانية ليشغل اهتمام علماء النفس 9''). 

ويشهد علم النفس في الغرب تجديدا للنشاط البحثي فيما يتعلق بالوعي يعد 
قطيعة امتدت زمنا منذ أيام وليام جيمس في أمريكا ومدرسة نورنبرغ في ألمانيا 
عند منعطف القرن. ويتوافق هذا مع استحداث علم نفس المعرفة في الستينيات 
والسبعينيات» كما يرتبط بتنامي تأثر مذهب الظاهراتية (الفينومينولوجية) داخل 
العلوم الإنسانية. ويرى روبرت أورنشتين. وهو من الرواد الأوائل لحركة الوعي, 
أن هذا الاهتمام مجددا بما قد يبدو في نظر الشخص العادي أمرا محوريًا على 
نحو مطلق لأي دراسة تستهدف دراسة الإنسان. إنما يمثل رد فعل ضد نهج 
السلوكية وما يتصف به من «ضيق أفق» و«محدودية لا مبرر لها». كما يمثل توجها 
نحو دراسة الإنسان دراسة أكثر شمولا واستيعابا لكل الجوانب (أورنشتين 
08:51 7). وقدم أورنشتين إسهامه في هذه الحركة الذي يتركز على تحديد 
الخطوط الفاصلة بين وظائف النصفين الكرويين للدماغ اليمين واليسار. وجدير 
بالدكر أن ووجر سبيري وميشيل غازانينا قدما عملا راثدااغي هذا المجال خلال 
الستينيات. وهو العمل الذي حث أورنشتين على التفكير في وجود نمطين للوعي 
أساسيين ومتكاملين؛ أحدهما تحليلي معني بالوظائف الكلامية والعقلية؛ بينما 
الآخر تركيبي أو شمولي معني بالوظائف التخييلية والحدسية والانفعالية ‏ 
وهذان هما المخ الأيسر والمخ الآيمن على الترتيب. ويرى أورنشتين أن ثمة ميلا 
في الثقافة الغربية الحديثة لإضفاء مكانة متميزة على أنشطة المخ الأيسر ومن 
ثم الغض من قيمة أنماط الوعي غير العقلانية وغير الكلامية. وتفيد نظرية 
النصفين الكرويين المتمايزين وظيفيًا للمخ أن تركيز الفرب على التدرب الكلامي 
والعقلي بحاجة إلى أن نستكمله بالطرق الأكثر حدسية والمقترنة بالتأمل الشرقي 
وممارسات اليوغا. وأن هذه الممارسات تفضي إلى «تحول من العالم التحليلي 
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السوي الذي يحتوي على أشياء وأشخاص متمايزة ومنفصلة بعضها عن بعض 
إلى النمط الشاني الذي يمثل خبرة الوحدة والإدراك الشمولي» (المرجع 
نفسه:147). ويعتقد أورنشتين أن علم النفس المعاصر يواجه الآن أول الدوافع 
التي تستحثه لخلق مركب من هذين النمطين. ويشير إلى أننا بصدد بداية علم 
أكثر اكتمالا عن الوعي الإنساني. وإن هذا المركب: في رأيه. سيتعلم الكثير 
والكثير من سيكولوجيات الشرق السرية والقاصرة على الشرق. 

وجدير بالذكر أن نظريات أورنشتين عن الدلالات الضمنية الأوسع نطاقا 
للبحوث بشأن الثنائية الوظيفية للنصفين الكرويين لم تحظ بقبول عام:؛ وذلك 
على الآقل بسبب نزوعها إلى تشييء الاختلافات الثقافية. بمعنى جعلها متمايزة 
تكوينيًا. ومع ذلك فإن مشروعه لتأسيس علم أكثر اكتمالا من الوعي بما في ذلك 
بحث الفلسفات والممارسات الشرقية تردد صداه في عدد من أوساط علم النفس 
خلال العقود الأخيرة. وتجلى هذا بوضوح لا مزيد عليه في بحوث لدراسة تغير 
حالات الوعي 7*)., بمعنى دراسة الحالات الذهنية التي تحدث تحديدا بتأثير 
المارجوانا والعقاقير المسببة لفقدان الوعي والهذيان من مثل المسكالين وإل. إس. 
دي (آقمآء وتجارب المرء المشرف على الموت 235 5ععمعلرعمءء طندعل. أو 
تجارب المرء الخاصة بإحساسه بنفسه يعيدا عن أحاسيسه الجسدية أآلاه ‏ 01 
لإل50: وأيضا حالات الوعي التى يستحثها المرء من خلال ممارسات 
التأمل. والملاحظ أن فلاسفة آسيا غالبا ما نراهم في هذا السياق يصفون 
ويوصون بتقنيات خاصة للوصول إلى حالات الوعي المتفيرة. وثمة آخرون مضوا 
إلى أبعد من ذلك وأكدوا أن حالات الوعي المتفيرة لا تشير فقط إلى مفهوم عن 
الوعي البشري أكثر ثراء مما يفيد به التراث الغربي الرئيسيء بل إن لها أيضا 
دلالات معرفية (إبستمولوجية). إذ تفيد احتمال وجود وسائل صائبة للمعرفة 
غير معترف بها في الفلسفة الغربية. معنى هذا أن الفلسفات الآسيوية ريما 


(*) حالات الوعي المتفيرة 5د506لا0005010 01 513165 0جمىء!2: نشوء حالات وعي مختلفة بوضوح عن 
حالة اليقظة والإدراك العادي. أول من صاغ العبارة تشارلز تارت لوصف حالة ذهنية مستحدتة 
اصطناعيًا وطارئة ومؤقتة. ويمكن أن تحدث بتأثير سوء هضم أو حمى أو حرمان طويل من النوم أو 
جوع شديد أو حرمان من الأكسجين أو إصابة آو صدمة. ويمكن أن تحدث اصطناعيا بسبب تعاطي 
عقاقير مخدرة مثلا. وتحدث إراديا مع ممارسات اليوغا والممارسات الصوؤفية حالة الغشية, وتحدث 
الإرهاق السمعى والإثارة الضوئية المرهمة تللأعصاب والنى من شأنها إحداث موجات مخية معينة. 
وتتضمن حالات تغير الوعي حدوث أحلام وشعور بنشوة أو حالات ذهان وغيرها [المترجم]. 
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تكون بطبيعتها أصلا أعم واشمل من الفلسفات الغربية. ويقول أموري رينكور في 
هذا الصدد «بينما يرى الغرب في حالات الوعي المتغيرة عمليات غريبة مقحمة 
ولا تفسير لها ... لا يمكن استيعابها أو دمجها في الحقيقة:؛ فإن الشرق في 
المقابل ارتضاها منذ زمان طويل ورآها خبرة يومية (158:1941). ونطالع في 
كتاب من تأليف شارلز في. تارت. وهو أحد علماء النفس المبرزين في هذا المجال 
طعنا مماثلا لما نتصوره حدودا تحد من النهج الفربي في دراسة الوعي بالمقارنة 
بالنهج الشرقي التقليدي. نراه يؤسس رباطا وثيقا بين الخبرات الروحية وحالات 
الوعي المتغيرة. ويوضح اعتقاده بأن قهم السيكولوجيات الشرقية يمكن أن 
يساعدنا في بحوثنا في مجال الحالات المتفيرة. وعلى الرغم من أنه لا يدعو 
الغرب إلى تبني أساليب التناول الشرقية جملة بقدها وقديدهاء إلا أنه يرى فيها 
مصدرا للإلهام ودليلا نسترشد به في تناولنا للظواهر. ويقول مرددا تحفظات 
ممائلة عند يونغ وآخرين: 
لا شك عندي في أن الكثير من المتون المقدسة نتحنوي على قدر 
كبير ونفيس من المعلومات والحكمة. وإنني على يقين من أن كثيرين 
من المعلمين الروحيين لديهم الكثير جدا مما يعلموه لنا. وهو ذو 
قيمة مهولة. ولكن أعظم التعاليم الروحية يتعين ملاءمتها مع 
ثقافة الشعب الذي نقدمها له إذا ما شتنا أن ترتبط حقيقة 
بتكوينهم النفسي. 
رتارت ه91١‏ , مه)(5١)‏ 


ولا تزال فكرة تحقيق نوع من التلافي بين سيكولوجيات الفرب والشرق 
مستمرة في حفز العمل في كل من مجالات علم النفس العملي والنظري. ولكن 
على الرغم من هذا نجد أن مسألة مقارنة روحانية الشرق بعلم النفس الفربي 
تثير برمتها منافشة مهمة تفضي بالبعض إلى الزعم بأن التطور الروحي لا 
علاقة له بالصحة العقلية. وأن النمو النفسي والنمو الروحي ليس بينهما ما هو 
مشترك سوى القليل جدًا (انظر ويلوود ١9/85‏ :57. 87). وأكثر من هذا أن فكرة 
أن التأمل يمكن أن يفضي إلى صحة عقلية للمرء باتت موضع شك وتساؤل 
بسبب الفوارق الواضحة بين القراث الشرقي والغربي فيما يتعلق بدور وقيمة 
الأنا. إذ بينما يسعى العلاج النفسي الفربي في غالب الأحيان إلى توسيع نطاق 
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حدود وقوى الأنا فإن النهج الشرقي غالبا ما يفضي إلى إذابتهما. علاوة على 
هذا فإن بحث الغرب عن معرفة نظرية نتعلق. على سبيل المثال؛ بطبيعة الوعي. 
يبدو أحيانا في وضع حرج وصهب بالمقارنة بسعي الشرق لمعرفة النفس كهدف 
روحيء ذلك لأن العلم بحكم طبيعته ذاتها لا يمكنه أن يقدم دليلا نسترشد به 
فيما يتعلق بمسائل عن المعنى والقيمة. 

وطبيعي أن قضايا كهذه ليس من المحتمل أن تكبح فيضان الاهتمام بالدروب 
التي يسلكها الشرق وصولا إلى المعرفة وإلى تطور الذات. بيد أنها تشير بالفعل 
إلى أن السنوات الأخيرة تشهد ميلاد أسلوب أكثر ميلا إلى النقد والانعكاس على 
الذات في تناول ودراسة المشروع برمته. وأن عبارات تبسيطية على نحو مخل 
مثل قولنا «البوذية إحدى صور العلاج النفسي» تمضي في الطريق نفسه لتكشف 
عن تفاهة الصيغ الشائعة عن «الشرق المحفوف بالأسرار». وثمة أمارات تشير 
إلى تزايد الرغبة والإرادة من أجل الاعتراف بالاختلافات واحترامهاء والتي 
تظهر من خلال تباين الخلفية الثقافية والنظرة العامة عند كل من الشرق 
والغرب. ومثلما أصبح علم النفس ذاته أكثر إدراكا للمشكلات المعرفية التي تتسج 
نهجها من خلال خطابه الخاصء كذلك الحال بالنسبة إلى أولئك الباحثين عن 
سبيل للإسهام في بناء جسر بين الشرق والفرب أصبحوا مدركين الحاجة إلى 
الاعتراف بالطبيعة المثيرة للجدل لمهمتهم. علاوة على هذا فإن المواجهة بين لغات 
علم النفس الغربي وروحانية الشرق يمكن أن تسهم أيضا في تآكل التصنيفات 
الفئوية وفي توسيع نطاق الإحساس. الأمر الذي يمكن أن يفضي إلى تحول في 
مبحث علم النفس ذاته. والملاحظ أن الصعوبات التي نواجهها عندما نستخدم 
في هذا السياق مصطلحات بينها اختلاف جوهري.ء من مثل «روحاني» و«دين» 
و«علاج نفسي». سوف ترغمنا على إعادة تقييم هذه المصطلحات. ومن ثم إعادة 
تقييم جديد للغات التي تجسدها. 


للم 
«الفكر الشرقي. وبشكل 
أعم. الفكر الصوفي. 
يهِيي لنا أساسا فَلسَميا 
متسما وملائما لنظريات 
العلم المعاصرء 

فريتجوف كابيرا 


تاملات علمية وايكولوجية 


الشرق والعلم الحد يت 

الرابطة بين العلم والفلسفات الشرفية تبدو 
في ظاهرها أمرا غير محتمل. إذ كانت نظرة 
الغرب في الغالب إلى الفلسفات الشرفية على 
أنها تكشف عن ميل أصيل نحو الصوفية وكذا 
عن ميل شائع مناف للعقلانية. وبدت أحيانا في 
الخطاب الاستشراقي الغريبي كأن عملها تحديدا 
أشبه بثقل التوازن المقابل للنزعتين العلماوية 
والوضعية في الفرب. بيد أن العلم الفربي 
والصوفية الشرفية شكلا معا خلال القرن 
التاسع عشر. كما رأينا في فصل سابق؛ تحالفا 
غير محتملء حيث رأى مفكرون كثيرون أن 
البوذية حليف للعلم في الصراع ضد التقاليد 
الميتافيزيقية المتوطنة. وأكثر من هذاء أنه فقيل 
فترة التنوير ساد تصور عن الكونفوشية: على 
الرغم من أن رابطتها بالعلم بحكم طبيعتها واهية 
جداء يفيد بأن الأساس العلمي للأخلاق 
الكونفوشية يتوافق مع الروح العلمية البازغة في 
ذلك العصر. واستمر على مدى المرن العشرين 
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هذا التصور عن وجود صلة نسب عامة بين جوانب معينة من الفكر الشرقي 
والنظرية العلمية الحديثة. ودفع الكاتب الفرنسي أموري دو رينكور بأن العلم 
المعاصر «يبدو في بحثه عن إطار عمل فلسفي سوف يتحول عمدا عن جذدوره 
الثقافية ليجد لنفسه مناخا مواتيا أكثر في ميتافيزيقا الشرق الغريبة عنه 
تماما» (18:194/81). وها هو العالم مانسيل دافيز يعود بنا إلى القرن السايق 
بعبارات له عن «التلاقي بين الوضع الأساسي للبوذية والعلم الحديث». وعن 
التعاليم البوذية و«تقديمها بروح العلم تماما» 5١:199-(‏ و0()18. 
نجد من ناحية أن هذا الحلف تشكل حول تصور أن البوذية تقدم نقدا 
راديكاليًا للتراث ‏ أي تراث وهذا الدور كان في الغالب الأعم موكولا إلى 
العلم ذاته خلال الفترة الحديثة. مثال ذلك أن الفيلسوف الأمريكي إن. بي. 
جاكوبسون يشير إلى فدرة البوذية والعلم الحديث على تحويل سلوك الحياة 
بعيدا عن المعتقدات الرسمية الراسخة أيّا كان نصيبها من الثقة والمشروعية. 
وصولا إلى نموذج للسلوك قادر على التتصحيح الذاتي. ذلك أن الاثنين 
«حذران إزاء ما سماه فيتغنشتين فتنة اللغة للعقل (19/7: .)١77‏ ويدفع بأن 
البوذية برفضها المتسق لتمجيد أي أبنية مفاهيمية أو نظرية أو لغوية لديها 
القدرة على العمل كقوة موازنة قوية التأثير مقابل هذا الميل. ومن ثم وفي هذه 
الحدود يتعين أن تصبح مكملا للعلم. ويزعم أن المستقبل ربما يكون رهن 
التفاهم والدعم المتبادل: وهو أمر ممكن الآن بين التراثين معا بفضل قدرتهما 
على التصحيح الذاتي شأن اليانغ والين (*) في مجتمع الغد وقدرته على 
تصحيح نفسه ذاتيًا. ويتردد هنا صدى رأي سبق أن عبر عنه قبل ذلك 
بثلاثين عاما كريسماس همفريء حين فال: 
الموقف البوذي إزاء جميع الظواهر والتعاليم الخاصة بها كان دائما 
موقف العالم في العصر الحديث. فلندع جميع الأمورتبحث موضوعيًا 
ومن دون انحياز ومن دون مسلمات مغترضة. وأن نختبركل شيء لأن ذلك 
كان الرأي الذي ألزم به بوذا أتباعه. 
1 0 1 00 (مةلك55ك) ل 
(*) يانغ وين 0علا :4 408لا: المبدآن الأساسيان في الفلسفة الصينية. أحدهما رمز للسلبي (الظلمة ‏ 
منفعل/الأرض - بارد/أنثى... إلخ) واليانغ إيجابي/ السماء/مضيء/ذكر/ نشط... إلخ. والمبدآن متكاملان 
ويمثلان تكامل ووحدة الامتداد. وتقوم الحياة على التفاعل والتوازن بين القوى المختلفة المتناقضة؛ سواء 
عند الناس وفي الطبيعة. وهذا التفاعل والتوازن يؤثران في السلوك والمصير [المترجم]. 
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وإن هذه الراديكالية المتصورة عن المنهج البوذي هي تحديدا التي 
ساعدت على تدبير حيلة التحالف. وإن عاشت فترة قصيرة بين البوذية 
والماركسية السوفييتية. وسبق أن أشرنا في الفصل السابع إلى أن 
الدراسات البوذية ازدهرت في روسيا منذ نهاية القرن التاسع عشر. 
وظهرت في مطلع سنوات الثورة محاولات لصياغة شكل ما من أشكال 
التلاؤم بين البوذية والبلشفية على أساس الاعتقاد أن البوذية في جوهرها 
ذات نظرة إلحادية وعلمية. ولكن الزواج انتهى نهاية مأساوية في ثلاثينيات 
القرن عندما استهل ستالين نظام حكمه الإرهابي دون أي تمييز ضد جميع 
المعتقدات الدينية (). 

وثمة نقطة اتصال مهمة أخرى تتعلق بالصراع القديم قدم الزمان بين 
العلم والدين. ونعرف أن فقه الإلهيات المسيحي دخل في علاقة صراع مع 
العلم الحديث؛ والذي صدر جِزْتيًا عن نزوع الدين المسيحي إلى الالتزام 
بالتأويل الحرفي للنص المقدس وللحقيقة بعامة. لذا لا غرابة إذ نجد 
الغرييين يتجهون صوب الشرق كوسيلة للمصالحة بين النظرة الدينية ونظرة 
العلم الحديث. وسبق أن رأينا كيف أن مفكرين كثيرين في القرن التاسع عشر 
تشبثوا بالبوذية كعقيدة دينية لما بينها وبين العلم من توافق: وذلك لأنها لم 
تقدم مزاعم ميتافيزيقية وأسست «حقائقها» على معطيات الخبرة البحتة؛ ثم 
إنها أكثر من ذلك لم تدخل في صراع مع نظرية التطور. واستمر هذا التقارب 
على هذا النحو في القرن العشرين. وكثيرا ما كان التركيز على فكرة التجرية. 
وهو مصطلح. كما يقول وليام هافباس وإن كان يشي ببعض اللبس وما يفيده 
من نطاق عام من الدلالات إلا أنه يشير إلى إمكان عقد مصالحة أو مزج بين 
الدين والعلم. ويزود الدين بمعيار جديد عن اليقين كما يزود العلم بيعد جديد 
عن المعني (/199:198). ويذهب تريفور لنغ الماركسي وعالم الدراسات 
البوذية إلى أن القضية أكثر وضوحا من ذلك ما دام من العسير وصف البوذية 
بالدين؛ بل هي على الأصح «شكل من أشكال القومية... ولها نظرة تجريبية 
تحليلية حيث يتعين اختبار جميع القضايا» (؟/ا9١: .)١١07/.6‏ 

ونجد في مطلع القرن محاولة تسعى إلى البرهنة على الصلة الوثيقة 
بين العلم والديانات الشرفقية. قام بهذه المحاولة سير دون وودروف 
(المعروف باسمه المستهار آرثر أفالون). وهو مؤلف كتاب واسع الانتشار عن 
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يوجا التانترا بعنوان «سلطان الأفعى». ويؤكد في كتابه هذا وجود علاقة 
نسب أساسية بين التانترا بكل مناهجها التجريبية وبين العلم الحديث. 
ويؤكد كذلك أن تعاليم الديانات الهندية تنيني على «التجارب». وقال: «إن 
فكر بوذية التانترا وفكر الفيدانتا يتسقان مع الفكر العلمي والفلسفي 
الغربي في أكثر صوره تقدما» (15157: 4). وثمة آخرون من أوائل الدعاة 
إلى هذه الفكرة من بينهم بعض مشاهير المؤمنين بمذهب فيدانتا الجديد, 
ويعيشون في كاليفورنيا خلال الثلاثينيات والأربعينيات. وعرضنا لهم فضي 
ما سبقء وذكرنا أن من بينهم ألدوس هكسلي وكريست وفر إيشيروود 
وجيرالد هيرد . وأصدروا مجلة باسم «فيدانتا والغرب». ودعوا في مجلتهم 
هذه إلى ما سماه هكسلي في إشارة واعية إلى المنهج العلمي «فرض الحد 
الأدنى من العمل» الذي تنبني عليه. وفق ما يقالء فكرة براهمان وتمثل 
أساس الوجود. لا يرتكز على سلطة عمياء بل على عمل تجريبي يمكن لأي 
باحث أن يعيده ويكرره... ومن ثم يتأكد بنفسه. «معنى هذا أن لا مجال 
للصراع بين الدين الحقيقي والعلم الحقيقي». إن نظرة فيدانتا إلى العالم 
ليست فقط أسمى من التراث اليهودي ‏ المسيحي لأنها لا تتعارض مع 
مكتشفات العلمء بل ولأنها عمليًا تجد دعما من التطورات الحديثة للعلم 
والتي تفضيد أن «العالم الطبيعي بناء صاغه العقل البشري... إنه وحدة 
أساسية فقسمتها أحاسيسنا الحيوانية إلى كثرة متنوعة ومتعددة» 
(إيشيروود 0غ194: 375 58). 

يشير هذا الرأي الأخير إلى ما نعتبره ‏ يقينا - أوضح مثال للتحالف 
بين العلم/الشرق في الأيام الأخيرة. أعني الزواج بين الفيزياء الحديثة 
والفلسفات الشرفية. إن مفكرين كثيرين من أصحاب النفوذ والسلطان 
وجدوا في الفلسفات الطبيعية للصين والهند مقدمات مهمة لحالة 
التأرجح التي شهدتها العلوم الفيزيائية خلال القرن العشرين من نمط 
التفكير الذري/الميكانيكي إلى نمط تفكير عضوي/شمولي. وسبق أن 
أشرنا إلى كتاب طاو الفيزياء تأليف فريتجوف كابرا والذي يمثل أشهر 
وأشمل عرض لفكرة «وحدة الأضداد» هذه. لكنء. وعلى الرغم من هذاء 
تواترت تخمينات على طول هذا المسار لفترة من الزمن قبل صدوره عام 
0 . مثال ذلك أنه في عام ١560”‏ أكد جي. بي. ماكيني أنه في أثناء 
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تطوير فيزياء الكوانطا «وصل الفكر الفربي إلى مشارف نظرة تمثل 
المسلمة التقليدية للفكر الشرقي» (1565: 537). وهذه الرؤية النافذة 
يمكن تتبع تاريخها إلى فترة أسبق من ذلكء؛ إلى كتاب سي. جي. يونغ 
ومعاونه في الثلاثينيات وولفجانغ بولي» وهو من الشخصيات الرائدة في 
مجال تطوير نظرية الكوانطا. وكان يونغ وقتذاك عاكفا على أفكار كتاب 
الآي شينغ. وخلص إلى نتيجة تفيد أن الفروض الأساسية لهذا النص 
المقدس الصيني القديم تحمل أوجه شبه مهمة مع الفيزياء الحديثة. 
وبعد بضع سنوات؛ وإلى جانب عمل مواز من تأليف بوس نشر مقالا 
بعنوان «التزامن» أحكم فيه صياغة هذه الأفكار. وأوضح أن «أحدث 
النتائج التي توصل إليها العلم تقترب أكثر فأكثر نحو فكرة وحدوية 
الوجود» (يونغ .)١517:19460‏ 

ويتجلى انشغال بولي بهذه التأملات أوضح كثيرا لدى عديدين من كبار 
الفيزيائيين المشتفلين بتطوير نظرية الكوانطا ومعنيين بالتأثيرات المعرفية 
والميتافيزيقية للأفكار الجديدة المستمدة من الشرقء إذ كانوا يفكرون في 
السياق نفسه خلال تلك الفترة. نذكر على سبيل المثال نيلز بور الشخصية 
الرائدة بين هذا الفريقء وكان من أوائل من أدركوا أوجه تشابه وثيقة بين 
النموذج الثوري الجديد للطبيعة الذي تجري صياغته وبين فلسفات الشرق 
القديمة. والجدير ذكره أن تفسيره لنظرية الكوانطا أدى إلى إعادة إضافة 
الوعي ثانية إلى الفهم العلمي للطبيعة. ونراه عقب زيارة له للصين أصبح 
معنيًا بوجه خاص بالفلسفة الطاوية. وحري أن نشير هنا إلى أنه حين 
منحته الحكومة الدنماركية لقب فارس اختار لمعطف الفرسان الذي يرتديه 
الصورة الطاوية الصينية التي ترمز إلى اليانغ والين. والتي تمثل دوائر 
متداخلة. ويرى فيها رمزا لأهم فكرة عنده وهي مبدأ التكامل. والمعروف 
أن فيرنر هيزنبيرغ صاحب مبدأ عدم التحدد كان له اهتمام بالشرق. الذي 
تركز أكشر في الهند التي زارها في الثلاثينيات. وحلّ هناك ضيفا على 
الفيلسوف والشاعر الهندي رابتدرانات طاغور. واعترف بعد ذلك بأن 
مناقشاته مع طاغور في شأن الفلسفة الهندية كانت حافزا مهما لتفكيره 
في الفيزياء ("). وثمة خلاف حول تحديد مدى تأثير الفكر الهندي على 
تطوير نظرية الكوانطا ذاتها. ولكن يجب ألا يفيب عن الذهن أن كثيرين 
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من علماء فيزياء الكوانطا إما مختلفون أو غير مبالين إزاء هذه التأملات 
الفلسفية. بيد أنه من الواضح على أي حال من الفقرة التالية من كتاب 
هيزنبرغ «الفيزياء والفلسفة» أنه رأى أن ثمة توازيا بين الاقين. بحيث يفيد 
على الأقل في خلق تناغم بين العقول الغربية والأفكار الثورية التي تشكل 
أساسا للفيزياء الجديدة: 
إن انفتاح الفيزياء الحديثة يمكن أن يساعد إلى حد مافي 
التوفيق بين التقاليد القديمة والانجاهات الحديثة للفكر. مثال 
ذلك أن إسهامات اليايان العظيمة في مجال الفيزياء النظرية منن 
الحرب الأخيرة ريما تكون مؤشرا على علاقة بعينها ببن الأفكار 
الفلسفية في تراث الشرق الأقصى والجوهر الفلسفي لنظرية 
الكوانطا. ولعل من الأيسرأن يلائم المرء نفسه مع المفهوم النظري 
للكوانطا عن الواقع إذا مالم يكن قد مضى بعيدا في تبني أسلوب 
التفكيرالمادي الساذج الذي ظل سائد! في أوروبا خلال العقّود الأولى 
من هذا القرن. 
(هيزنبرغ 1984 178) 
ولعل انشغال إروين شرودنغر بالميتافيزيقا الشرقية ذو دلالة أهم. 
إذ عقب الحرب العالمية مباشرة وقد تأهلء كفيزياتي أغرق نفسه في 
الفلسفة. مبتدئا بفلسفة شوبنهاور ثم تحول منها إلى دراسة فلسفة 
فيدانتا الهندية. وعكف على القراءة قبيل فترة التأمل المكثف في 
مجال الميكانيكا الموجية. ولم تكن قراءة سطحية بل شرع في الاطلاع 
على مؤلفات المختصين بالدراسات الهندية من مثل ماكس موللر 
وديوسين وريس دافيدس وكذا قراءة الفيدا والأوبانيشاد. ونعود لنقول: 
كم هو عسير أن نحدد بدقة أثر هذه القراءات في بحوثه العلمية. 
ولكن المؤّكد أنه منذ ذلك الوقت فصاعدا أصبحت الفلسفة الهندية 
جزءا محوريا في تفكيره بشأن الحياة بعامة. وطبيعي أن من الصعب 
الظن أن هذا لم يؤثر ولو بدرجة ما في عمله في الفيزياء. وبدأ في 
عام 6؟5١‏ يؤلف كتابا متضمنا نظرته إلى العالمء. وأكمله بعد بضع 
سنين ونشره تحت عنوان «نظرتي إلى العالم» اطأعاكصة1اء/1ا عماء81 . 
وعبر فيه عن قلقه الشديد لانحسار الحضارة الغريية. خصوصا 
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فقدانها أساسا ميتافيزيقيا آمنا. والملاحظ أنه على الرغم من رخفضه 
للتعاليم اليهودية ‏ المسيحية فإنه كان يشعر بالحاجة إلى نوع من 
الإطار الديني. واعتقد أن هذا الإطار يمكن أن توفره له فلسفة فيدانتا 
ورؤيتها عن الوحدة المطلقة للعالم ‏ الذات والطبيعة والرب. ويقول 
مؤرخ سيرة حياته لقد أصبحت فيدانتا «أساس حياته وعمله» (؟), ذلك 
لأنها هيأت له صورة موحدة عن العالم تتسق تماما مع النظرة الوليدة 
الجديدة للفيزياء. حيث حل نموذج إحدى موجات الاحتمالية الملازمة 
محل النموذج الذري/الميكانيكي القديم. 
عالم آخر ‏ وهو هذه المرة عالم كيمياء حيوية ‏ استبق خط تفكير 
كابراء ونعني به جوزيف نيدهامء الذي أشرنا في السابق إلى إسهاماته في 
الحوارات الاستشراقية. ويعتبر نيدهام نفسه أحد أعمدة من نقلوا إلى 
العقل الفربي الأفكار التي تنبني عليها النظرة الطبيعية الصينية بعامة 
والفلسفة الطاوية بنشاعسة : لوسك من خلال ذلك صلتها الوثيقة بالفكر 
الحديث. وتعتبر الأفكار الطاوية وافدا متأخرا نسبيًا من حيث مسار 
اهتمام الوعي الغربي بالفلسفات الشرفية. ويرى نيدهام أنه. وحتى عهد 
قريب جدا: 
أساء فهمها. إن لم نقل أغفلها. المترجمون والكناب الغربيون. 
أغفلواالعقيدةالطاوية وحطوا من قدر السحرالطاوي. بل 
اعتبروه مجرد خرافة, وأولوا الفلسفة الطاوية على أنها شعر 
وصوفيةدينية خالصة. ونجاوزوا إلى حد كبيرالجانب 
العلمي للطاوية. 
(نيدهام 191/8 45101م) 
ووفق رأي نيدهام فإن الأفكار المحورية التي أكد عليها الفلاسفة 
الطاويون الطبيعيون هي: الطبيعة واحدة؛. ونشاطها شامل كل شيء: 
وهي خالدة أبدية, وعملياتها تلقائية وذاتية المنشأ تماما (انظر نيدهام 
7 و157/8: ص858). ويوحي هذا بنموذج كوني عضوي 
لاميكانيكي ويرى الظواهر أجزاء من كائن عضوي حي وليست أجزاء 
من متواليات من العلة والمعلول أو من عملية ميكانيكية. وإنه في مثل 
هذا التموج العضوي البناء: 
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تسلك الأشياء على أنحاء خاصة لا يأتي سلوكها بالضرورة بسيب 
أفعال سابقة من أشياء أخرى: يل أولا وأساسا بسيب وضعها في الكون 
الدوار المتغيرأيدا. والذي يقضي بأنها ذات طبيعيات أصيلنة فيها 
تجعل مثل هذا السلوك طبيعيا بالتسبة إليها. 
(نيدهام 0111518 155) 
ومن ثم لا غرابة إذ نجد نيدهام معنيًا بالتأكيد على الروابط بين الفلسفة 
الطبيعية الصينية وبين الفيزياء بعد الكلاسيكية مؤكدا أن «فلسفة الكائن 
العضوي الحي جوهرية لبناء علم حديث حاضرا ومستقبلا. مستمدا جذوره 
من «فلسفة العلاقات المترابطة السائدة في الصين». وأن الصينيين أطلقوا 
سهما إلى هدف لصيق بالنقطة التي وقف عندها بعد ذلك نيلزيور وراذرفورد 
دون أن يبلغوا أبدا وضع نيوتن» (759:19507, 471). والحقيقة أن أحد 
أهدافه ذات الأولوية تمثل في استثمار تاريخ العلم في الصين كأداة نقد 
للنموذج الغاليلي ‏ النيوتوني. واستخدم أفكار الكونفوشية الجديدة عن 
الطبيعة لكي تكون عونا في صياغة مركب عضوي يتجاوز التفكير الميكانيكي 
الغربي (المرجع نفسه : )55١‏ (. 
بيد أن التلميحات التي جاءت على ألسنة هؤلاء العلماء نراها واضحة 
تماما في كتابات كابرا. ويوجز رأيه على النحو التالي في كتابه الذي حقق 
رواجا كبيرا «طاو الفيزياء»: 
تتصور الفيزياء الحديثة الكون في صورة كل دينامسي غير 
قابل للانفصال: متضمنا دائما المشاهد بطريقّة حيوية. والملاحظ 
أن المغفاهيمالتقليدية عن الزمان والمكان كموضوعين منفصلين 
وعن العلة والمعلول تفقد معناها في إطارهذا التصور. بيد أن هذا 
التصوريشبه إلى حد كبير جدا تصور الصوفيين الشرقيين. 
(كابرا 191/5 )17١‏ 
ويشرع بعد ذلك في بيان متوازيات شاملة بين الفيزياء الجديدة 
والفلسفات الشرقية القديمة. ويخلص إلى نتيجة مفادها أن «النظريات 
والنماذج الأساسية للفيزياء الحديثة تقودنا إلى نظرة عن العالم هي... 
في تناغم كامل مع نظرات الصوفية الشرقية» (1977: .)512١‏ ويرى 
كابرا أن ثمة فكرتين رئيسيتين هما الواحدية الأساسية للكون والدور 
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الموحد المتكامل للوعي. ويؤكد في معرض الحديث على مستوى ما دون 
الذرة أن الفيزياء الحديثة تقدم لنا «نموذجا عضويًا عن الطبيعة حيث 
تتصور العالم كلاً واحدا غير قابل للانفصالء. وحيث جميع الأشياء 
سيال في تفير دائم. وحيث لا مجال ولا مكان لأي كيانات أساسية 
ثابتة أو منفصلة بشكل مطلق كتلك التي يصورها لنا النظام النيوتوني. 
فضلا على هذا تشير التطورات الجارية في هذا المجال من العلم إلى 
إمكان إعادة دمج الوعي ثانية في الرؤية الموحدة عن الطبيعة. وهي 
الفكرة التى استبعدها الإطار الفكري النيوتوني. وذلك لآن الظواهر 
الكوانطية «لا يمكن فهمها إلا باعتبارها حلقات في سلسلة من العمليات 
تبلغ نهايتها في وعي المراقب البشري» (المرجع نفسه: 5148؟). ونلحظ في 
هذين المجالين إمكان أن نستمد أفكارا من التقاليد الهندية والبوذية 
والطاوية لنبتي عليها نظرة جديدة إلى العالم. إذ بينما نرى المدارس 
الشرفية المختلفة تختلف فيما بينها في تفاصيل كثيرة: إلا أنها «جميعا 
تؤكد الوحدة الأساسية للكون». وترى جميعها «العالم حقيقة واحدة غير 
قابلة للانفصال ‏ وهو في حركة دائبة؛ حيًا وعضويًا وروحيّا وماديًا في 
آن واحد (المرجع نفسه: 77). وإن هذا التشابك النسيجي الكوني يشتمل 
دائما على المراقب الإنسان وعلى وعيه» وهو ما تقول به الفيزياء 
الجديدة (المرجع نفسه: 44). ويحرص كابرا على تأكيد نقطة اتصال 
وهي تكامل الأضداد . وعلى الرغم من أن الفلسفات الشرقية تؤكد 
الوحدة غير القابلة للانقسام فإنها أيضا تعترف بوجود فوارق وتباينات 
داخل الوحدة الشاملة وأن هذه الأضداد ‏ مثل الخير/الشر 
والذكر/الأنتى والحياة/الموت - تظهر عند مستوى ما منفصلة 
ومستقطبة. ويمكن أن نراها عند مستوى آخر جوانب متكاملة للحقيقة 
نفسها. ويسود رأي ممائل في فيزياء ما دون الذرة «حيث المادة قابلة 
وغير فايلة للتدمير معا. وحيث المادة متصلة ومنفصلة معا. وحيث القوة 
والمادة ما هما سوى وجهين لظاهرة واحدة» (المرجع نفسه: .)١637‏ 

واضح أن كابرا لا يتصور أن الميتافيزيقا الشرقية. وتأسيسا على هذه 
المقارنات. يمكنها أن تسهم بوسيلة ما في فيزياء الكوانطا من حيث هي. ولكن 
له هدفا مختلفا. وهو صياغة إطار عمل قلسفي جديد يمكن أن نفهم من 
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خلاله الفيزياء الجديدة: ويمكن أن نستنبط منه المزيد من النتاكج الفلسفية. 
وأعود لأقول إن من أهم هذه النتائج التوفيق بين العلم من ناحية وبين 
الأهداف الدينية والروحية من ناحية أخرى. ويوضح أن هذين الدربين تباعدا 
في الغربء والنتيجة هي تشعب ثقافيء بحيث إن الجهود العلمية والروحية 
فقدت وسائل الاتصال المتبادل» ومن ثم أخفقت في تأسيس نظرة موحدة إلى 
العالم. وأن ما يلتمس كابرا بيانه هو أن: 
الفكرالشرقي. ويشكل أعم. الفكر الصوفي. يهِيِىَ لناأساسا 
فلسفيا متسقا وملائما لنظريات العلم المعاصر. أعني يزودنا 
بمفهوم عن العالم دمكن أن تبدومن خلاله الاكقتشافات 
العلمية للإنسان في تناغم كامل مع أهدافهالروحية ومع 
المعتقدات الدينية. 
(كابرا 1919/5 74) 
وتعرض مرارا للنقد لأنه يقيس اثنين أحدهما إلى الآخر وهما غير 
قابلين للقياس معا. ولأنه أغفل الفوارق الواضحة بين صوفية الشرق والعلم 
الحديث ‏ فوارق في المنهج وفي التطبيقات العملية وفي جماع السياقات 
الثقافية التي نبعت منها. وربما لا تكون هذه الانتقادات غير ذات موضوع., 
وإن كنا سنعود إليها في الفصل التالي. بيد أنها أخفقت في رؤية الهدف 
الذي قصدت إليه دراسة كابرا والذي يمثل الفروض الأساسية للنظرة 
القربية إلى العالم. إنه غير معني بدعم الفيزياء الجديدة بوصفها نظرية 
علمية بل معني ببيان أن المعتقدات الفلسفية الضارية بجذور عميقة في 
شأن أفكار مثل الجوهرء. وكذلك في شأن التمييز المطلق بين العقل 
والجسدء وفي شأن الحتمية الصارمة إنما تبدو غريبة على نحو أساسي 
عند التفكير في العلم على نحو جديد . وإنه نتيجة لهذا يستخدم الأفكار 
الشرفقية كجزء من خطة هدفها الإطاحة بمعتقدات غربية راسخة زمنا 
طويلا؛ ومن ثم صياغة معتقدات جديدة ‏ أو كما يقول هو صياغة إطار 
فكري جديد . وهذه الخطة ليست جديدة نماما. إننا نجد سابقة لها مهمة 
في الثورة العلمية للقرن السابع عشر. إذ رغبة في الإطاحة يسلطة أرسطو 
ثم امتجظ سعطوايق مو عب كاك ونا كيلة مكابرة مل عالم الأختريج 
القديم مثل النظرية الذرية ومذهب الشك 3). 
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لكن فكرة صياغة جميعة فلسفية ثورية؛ تؤلف بين الاستبصارات العلمية 
الفغريية وبين النظرات الشرقية إلى الكون؛ لم تصادف ترحيبا كبيرا داخل 
الأوساط العلمية ذاتهاء أو في الحقيقة بين الفلاسفة. بيد أنها أصبحت على 
الرغم من هذا موضوع تأمل واهتمام واسع النطاق وناقشها عدد من رموز 
المفكرين. نذكر على سبيل المثال عالم الفيزياء الروسي المولد إليا بريفوغين 
الذي حاول معالجة التفيرات الجذرية التي تحدث في مجال الفيزياء. كما 
حاول صوغ نهج جديد لدراسة خصائص التنظيم الذاتي للمادة. ويذهب في 
تفكيره إلى أننا «سوف نتمكن في نهاية الأمر من الجمع بين التراث الغربي 
بكل تأكيداته على التجريب والمعادلات الكمية:ء وبين تراث مثل التراث 
الصيني ونظرته إلى العالم كوجود تلقائي ذاتي التنظيم (بريفوغين 
وستنجرس 77:15985). وثمة عالم فيزيائي بارز آخر هو دافيد بوهم التمس 
سبيلا لبناء جسور بين الشرق والغرب. واستهان بأفكار شرقية من أجل 
صياغة تفسيره الخاص المميز لنظرية الكوانطا. واتخذ سبيلا على عكس ما 
تقضي به النظرة الذرية إلى الواقع والتي استمرت مطبقة في الفيزياء قرونا 
عديدة. وأكد بوهم أن من الضروري في ضوء الفيزياء الجديدة أن نصوغ 
نظرة غير تجزيئية للواقع وتفسر جوهريًا «الكل الشامل غير المنقسم للكون» 
(15481:المقدمة). وواضح أن هذه نظرة تناقض على نحو صارخ الفكرة 
الكلاسيكية عن قابلية تحليل المالم إلى أجزاء منفصلة وموجودة مستقلة 
بعضها عن بعض. ورغبة منه في الوصول إلى غايته افترض نظرية عن 
«النظام الضمني» والتي يرى بمقتضاها الظواهر باعتبارها تحتوي بداخلها 
أو كامنة فيها جماع الظواهر كلهاء أي نظام واحدي يتفتح ويكتمل من خلاله 
«النظام الواضح» للواقع التجريبي. ويقول بوهم إن مثل هذه النظرة لا تيسر 
لنا فقط فهم الخواص الجديدة للمادة والمتضمنة في نظرية الكوانطاء بل 
تيسر لنا أيضا فهم طبيعة الوعيء. ومن ثم تتسنى لنا إعادة توحيد عالم 
العقل الإنساني وعالم الظواهر الفيزيائية. ويرى؛ مثله مثل كابرا وبريغوغين 
أن هذا المفهوم التوحيدي الجديد ألمحت إليه وصاغته فلسفات الشرق 
صياغة فلسفية منذ زمن قديم. ولا تزال هذه النظرات باقية هناك بمعنى 
أن الفلسفة والدين يؤكدان الوحدة الكلية الشاملة. وتفيد ضمنا عبث تحليل 
العالم إلى أجزاء (المرجع نفسه: .)١9‏ 


التنوير الآتي من الشرق 


ويستطرد بوهم ليسأل: 
لماذا إذن لا نسقط من حسابنا النهج الغربي التجزيئي ونتبتى 
هذه الأفكار الشرقية التي لا تشتمل فقط على نظرة إلى عالم 
مكتمل ذاتيا وتنكر التقسيم والتجزئة بل وتشتمل أيضا على 
تقنيات التأمل التي تقود جماع عملية التشغيل الذهني على 
نحوغير لفظي إلى نوع من حالة السكينة لفيض منتظم 
وسلس لازم لوضع نهاية للتجزئة سواء في عملية الفكرالضعلية 
وفي محتواها؟ 
(بوهم ١9:1١ 94١‏ ١؟)‏ 
وعلى الرغم من التزامه «بالأسلوب» الشرقي. إلا أن هذا لا يعني عند 
بوهم تبني أنماط الفكر والفعل الشرقية جملة وتفصيلا. لكن الصواب هو 
التماس «جميعة جديدة». كما يسميها هو. والتي تضع في الاعتبار «الحكمة 
العظمى الموروثة عن كل الماضي. سواء في الشرق أو في الغرب معا 
(المرجع نفسه: 54) (). 


ال يكولوجيا والشمولية 

تمثل الشمولية موضوعا واحدا محوريًا مشتركا بين كل من كابرا 
وبريفوغين وبوهم. إذ يؤكدون جميعا أن تحولا مهسا بعيدا عن المذهب الذري 
والمذهب الميكانيكي اللذين يمثلان الأساس الميتافيزيقي للعلم: بل والنظرة 
الغربية إلى العالم ككل في الحقيقة على مدى القرون الثلاثة الماضية أو ربما 
أكثر. هذا هو التحول إلى نهج أكثر شمولية يؤكد على الترابطية المتشابكة بين 
الموجودات. وهذا هو. كما رأيناء السبب الرئيسي لاهتمامهم بالفلسفات 
الشرقية حيث تمثل الشمولية الكلية الواحدة والأساسية للموجودات المسلية 
الكونية المعتمدة عمليًا . ويمثل هذا أيضا أحد العوامل التي ربطتهم بمجالين 
آخرين وثيقي الصلة بالعلم. 

أول هذين المجالين الطبء. والذي سوف نعرض له بإيجاز. ظهر في 
الغرب خلال السنوات الأخيرة اهتمام كبير بالممارسات الطبية السائدة في 
الصين وفي الهند . وتستئد هذه الممارسات إلى معسلمات معينة لنظرة 
شمولية والني نم تحديدها في ما يتعلق يالصحة والمرض- وفيل إنها تتباين 
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مع المسلمات التي تستتد إليها الممارسات الطبية في الفرب والتي تغلب 
عليها النظرة الميكانيكية والاثنينية. وبينما كان الطب الغربي الحديث 
مستخدما يوما للبرهنة على قفصور ضروب الطب غير الفربية فإن الموقف 
الآن انقلب وانعكس إلى حد ما. وأصبحنا الآن نعمتبر أكثر فأكثر أن 
المذاهب الصينية والهندية في الطب هي الأفضل من نواح معينة؛ ومتفوقة 
على الطب الغربي من حيث إنها تعالج الشخص في شموله كوحدة 
نفسبدنية. وننظر إلى المرض من حيث علافته بالكيان البشري كله والبيتة 
الطبيعية وليس في ضوء اختلالات وظيفية لوظائف منفصلة عن بعضها. 
والجدير ذكره أن الطب الصيني التقليدي ونظام الطب الهندي القديم 
المعروف باسم طب أيورفيدا (*) أثار كلاهما انتباه الغرب في السنوات 
الأخيرة. ولم يكن ذلك فقط بسبب ما تبين من قدراتهما العلاجية؛ بل 
وأيضا لما يقدمانه من أسلوب مختلف تماما في النظر إلى الصحة في 
ضوء التناغم والتوازن للشخص ككل بدنيًا ونفسيًا واجتماعيًا. ويرى البعض 
أن هذه التطورات تمثل تحديًا قويًا للهيمنة العالمية للطب الغربي: أو للرأي 
القائكل إن النظرية الطبية العلمية الغربية. وكذا الممارسات متحررة من 
التأثيرات الثقافية. ويرى آخرون أنها تقدم حافزا يحفزنا في اتجاه موقف 
جديد يمكن منه للنظامين الطبيين الغربي والآسيوي أن يتطورا معا وفي 
تكامل متبادل وليس في اتجاه التنافس. وأكد هذا النهج التعاوني مؤرخ 
الطب الصيني منفريد بوركيرت الذي يدفع بأن «الهدف ليس إبدال 
مجموعة مفاهيمنا المسبقة الأصلية بغيرهاء بل تأسيس نوع جديد من 
الطب يمكن أن يقبل في حرية المشاهدات والمعارف المتراكمة لدى كل من 
الثقافتين» (1945:-3074؟) (4ا. 

ثاني المجالين هو التفكير الإيكولوجي الذي ظهر واحتل الصدارة خلال 
العقود القليلة الماضية. وهو ما سوف ندرسه بتفصيل أكثر (؟. وهنا أيصا 
تمثل الشمولية موضوعا محوريًا إذ تعني ضمنا الترابطية الأساسية لإحدى 
(*) الطب الأيورفيدي 6010لاهنالزة : نهج علاجي شمولي في الرعاية الصحية ينبني على مبادى 
الأيوفيدا. والهدف الحفاظ على الصحة وتحسينها عن طريق تعديل نظام الفذاء والتدليك 
(المساج) واليوغا والتجهيزات العشبية وغيرها. نشأ في الهند القديمة. وكلمة أيور لام تعني 


الحياة. وكلمة فيدا لت تعني المعرفة. والمعنى معرفة الحياة وعلم إطالة العمر وتحسين 
الصحة [المترجم]. 
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المنظومات الإيكولوجية 7*. والعلاقة التكاملية بين البشر والمنظومات 
الإيكولوجية الطبيعية؛ والاعتمادية المتبادلة بين العقل والطبيعة. ونعرف أن 
الوب التفقين التتليدي :فى اقرب تصمن ب افتراضا فيلا إل ممالقة 
العالم باعتباره مجموعة من الكيانات المتمايزة ومجالات اهتمام: وأن يرى 
البشر متمايزين جذريًا عن بقية الطبيعة. هذا بينما التفكير الإيكولوجي 
يصوغ نموذجا مغايرا يبدأ من مسلمات أكثر توحيدا وتكاملا. ومن ثم 
لا وجه للغرابةء إذ نرى المفكرين في هذا المضمار شرعوا ليس فقط في 
عمل مقارنات بين النظرات الشمولية التي تقضي بها الإيكولوجيا وبين 
الفلسفات الشرقية بهدف الكشف عن المسلمات الغربية الخفية في شأن 
الطبيعة؛ بل وشرعوا أيضا في استخدام طرق التفكير الشرقية إزاء 
الطبيعة كطائفة من التصنيفات البديلة من أجل إعادة التفكير في 
الاتجاهات البيئية. وحقيقة الأمر أن نشوء وتطور التفكير الإيكولوجي منذ 
الستينيات ترافق بوسائلٌكيثيّرة مع الرواج المتزايد باطراد للديانات 
الشرقية. وعبر الاثنان عن التحرو ب الوهم الأساسي في ما يتعلق ببعض 
المسلمات والقيم التي تشكل قاعدة لكل من العلم من حيث نموذجه الذري - 
الميكانيكي للطبيعة:؛ والمسيحية من حيث تقسيمها الراديكالي في الفصل 
بين عالمين. عالم الروح وعالم الطبيعة. وتزايد باطراد البحث عن نماذج 
إرشادية أو أطر فكرية (بارادايم) جديدة توحيدية وأخلاقية يمكن على 
هديها تأسيس علاقة بين الإنسان والطبيعة تكون أكثر تناغما ومكملة 
ونافعة بعضها لبعض... وهنا تبين أن تراث الفكر الشرفي يوفر مصادر 
مفاهيمية مهمة» (كاليكوت وأميس 19185: ١١١‏ ؟١١).‏ وحاول البعض 
الحساس سبيل إلى ذلك ولكن سن ذاخل القراث السيتعى مد تحوله 
تأسيسا على إلهام القديس فرنسيس الأسيزي (**)., أو تأسيسا على 
(*) المنظومة الإيكولوجية 4160/ز805: مجتمع تام وكامل من الكائنات العضوية الحية والمواد غير 
الحية المحيطة بها واللازمة لها بالتبادل. بمعنى أن مكونات المنظومة الإيكولوجية تشمل النباتات 
والحيوانات ومنها الإنسان والكائنات العضوية الدفيقة والتربة والصخور والمعادن ومصادر الميام 
والغلاف الفازي المحلي المحيط بالمجتمع. ويختلف حجم المنظومات الإيكولوجية عن بعضها إذ يمكن 
أن تكون الفابة المطيرة كلها التي تغطي مساحة جفرافية تضم أمما كثيرة. أو فد تكون حديقة خلفية. 
ويعتبر جسم الإنسان منظومة إيكولوجية. إذ إنه موطن للعديد من الكاثنات العضوية الدقيقة وبين 


الجميع تفاعل وتكامل [المترجم]. 
(**) أكلودة 0 5أعصوط .)5 : راهب إيطالي (17721-1187), مؤسس طائفة الفرنسيسكان [المترجم]. 
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فكرة القوامة (*).: بيد أن آخرين رأوا أن منظومات العقيدة التقليدية 
في الفرب هي المشكلة وليست الحلء ومن ثم عليهم الاتجاه صوب 
الشرق التماسا للمساعدة في تجديد المسلمات الأساسية الخاصة 
بالعالم الطبيعي (:'). 

واستمدوا هذا العون من مصادر متباينة في آسيا تتراوح ما بين 
الهندوسية وتراثها عن اللاعنف وتمجيد الحياة. وحتى الطاوية بحاسيتها عن 
الوحدة التكافلية بين عالمي الإنسان والطبيعة. ونعرض هنا بعض الأمثلة 
التتوضيحية: دفع العالم السياسي هوا يونغ بأن مبادئ بوذية زن يمكن 
استخدامها لكي تكون انجاهاتها التى تقضي باحترام الطبيعة بديلة عن 
الاتجاهات النفعية والاستغلالية السائدة في الغرب. وأضاف إننا ونحن 
نلتمس إحداث «ثورة كوبرنيكية للعقل تجنبا لوقوع كارثة إيكولوجية... نرى أن 
زن يمكن أن تكون النبع الرئيسي لمثل تلك الثورة (الافتباس من كاليكوت 
وأميس 1584: 7). ونرى لورانس إي. جونزون في كتابه عن علم الأخلاق 
البيتي يشدد قائلا «ثمة دروس قيّمة لنا أن نتعلمها من الطاوية: إذ تؤكد على 
الترابطية بين الظواهر الطبيعية وعلى التناغم والتوازن وعلى مبدأ وو وي - 
العمل من دون إجهاد .)57١ .519:199١(‏ ويرى الفيلسوف الإسلامي سيد 
حسين نصر أن بإمكاننا أن نجد في «الطاوية إخلاصا وتفانيا للطبيعة وفهما 
لدلالتها الميتافيزيقية. وهو أمر بالغ الأهمية». ولنا أيضاء اتساقا مع هذه 
الفلسفة أن نتعلم «أن نعيش في سلام وتناغم مع الطبيعة أو الكوكب الأرضي» 
(1490:؟5). وثمة توجه عملي أكثر يمثل بينة واضحة على هذه الرغبة «فضي 
العيش في سلام وتناغم مع الطبيعة». ونلمسه في ظاهرة الرواج المتزايد في 
الغرب لفن الحياة الصيني المعروف باسم فنغ ‏ شوي (**), الذي يدعو للحياة 
في توافق مع تيارات الطاقة الأرضية. 
(*) ونتاكفءةتا5 القوامة: كلمة لها معنيان في الفكر الأمريكي علماني وديني. وتطور المعنى على 
مدى القرن العشرين على يد رابطة الحياة الأمريكية من خلال الكنيسة وعلاقاتها. وتتعلق الكلمة 
يمحاولة فهم مكان البشر في الطبيعة [المترجم]. 
(**) أنالاة- 28ع؛ : فن آسيوي قديم لخلق تناغم وتوازن في الوجود. وهو الفن أو الممارسة 
الصينية في اختيار أوضاع الأشياء. مثل المباني والأثاث. بل والقبور. تأسيسا على عقيدة خاصة 
بأنماط الين واليانغ وتدفق شي (الطاقة). الذي له آثار إيجابية وسلبية وتنظيم أوضاع الأشياء 
بغية توليد طاقة وتناغم وتوازن. والترجمة الحرفية للكلمتين هي «اتجاه الريح». أو اتجاه القوى 
الطبيعية للكون [المترجم]. 
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وجرى استخدام الأفكار الشرقية لتحدي القيم والأفكار الفربية على جبهة 
واسعة مع النظر إلى ما سبق باعتباره يهيئ الأساس لإطار فكري بديل قائم 
على مبادئ إيكولوجية صحيحة. ويمثل إي. إف. شوماخر 191١(‏ - لالا9١)‏ 
مثالا كلاسيكيًا لهذا النهج في كتابه «الصغير جميل». ونراه في فصل بعنوان 
«الاقتصاد البوذي» يشرع في الكشف عن الأسس الفلسفية للنظام الافتصادي 
الغربي ودراسة كيف ستكون حال الاقتصاد إذا ما ارتكز بدلا عن هذا على 
مبادئ بوذية. ويدفع بأن علماء الاقتصاد أشبه بمن يعانون مما يشيه «العمى 
الميتافيزيقي» الذي يقودهم إلى تخيل أن «اقتصادهم علم مبني على حقائق 
مطلقة غير قابلة للتغيير. بمعنى أنه متحرر من القيم ويتعامل مع قوانين ثابتة 
أبدية شأن قانون الجاذبية (15174: 44). وإحدى هذه «الحقائق» أن 
الاستهلاك هو الغاية الوحيدة والغرض الوحيد من كل نشاط اقتصاديء وأن 
العمل حتى إن كان في جوهره بفيضا على النفسء هو الوسيلة الجوهرية 
للوصول إلى هذه الغاية. ويقاس مستوى المعيشة في ضوء الاستهلاك. ومن ثم 
يغدو هدف النظام الاقتصادي أقصى قدر من الاستهلاك وتشجيع أعلى 
مستوى للإنتاج من دون اعتبار لما يترتب على هذا من نتائج تؤثر في أوسع 
نطاق من البشر والبيئة. ونجده في المقابل يستمد من البوذية رؤية تفيد أن 
غرض النشاط الاقتصادي تعزيز الرفاه البشريء وهذا عامل لا يمكن أن 
نقيسه بمقادير كمية خالصةء. فضلا على أن العمل هو نشاط بشري جوهري 
وليس مجرد وسيلة لفاية أبعد. ويمضي ليؤكد أن بوذا دعا إلى موقف يتصف 
بالتوقير واللاعنف إزاء كل ما في الطبيعة. وهو ما يعني أن موارد العالم 
الطبيعية يتعين ألا نستغلها من دون اعتبار لإمكان تجديدها مع ضمان التوازن 
الكامل والشامل للطبيعة. صفوة القول إن النهج البوذي يقدم لنا بديلا جدريًا 
عن النظريات والممارسات الاقتصادية الشائعة. ويشير هذا النهج إلى 
«الطريق الوسط بين الغلو المادي والجمود التقليدي» (المرجع نفسه: )0١‏ (1'). 

ومنذ صدور هذا الكتاب الرائد تصاعد الحوار باطراد بحيث ضاعف 
وأوضح تفصيلا تحدي شوماخر للميادئ الأساسية للنظام اللاجتماعي 
الاقتصادي الغربي من وجهة نظر إيكولوجية. واتصل دور الأفكار البوذية في 
هذا الحوار. وثمة مفكران بريطانيان شاركا بقوة في هذا الحوار خلال 
السنوات الأخيرة. وهما كين جونز وستيفن باتشلور. وجاهر الاثنان بآراء قوية 
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تؤكد الحاجة إلى روحانية جديدة تحتل قلب التفكير الإيكولوجي. وعرض 
جونز رأيه في عديد من الكتب التي قوبلت بمحاجاة قوية. وحاول فيها 
تأسيس روابط وثيقة بين البوذية والسياسة الخضراء في مجالات مثل التغير 
دون عنف والتحول إلى سلطات لا مركزية. والعمل غير الاستغفلالي. ومعاملة 
الحيوانات. وأكد في هذا الصدد أن في وسع البوذية أن تقدم «روحانية 
ملتزمة ومقبولة لدى ذوي العقل العلماني. والعقلانيين والإنسانيين» (جونز 
.)١17١ ١47‏ ويشدد بخاصة في التحليل النهائي على اعتقاده ألا حل دائما 
للمشكلات البيئية ما لم يعترف هذا الحل بالحاجة إلى تحول باطني يدفعنا 
إلى تجاوز أيديولوجياتنا الراهنة المتمحورة حول الذات. وهذه مهمة تتسق 
تماماء في رأيه. مع البوذية. معنى هذا أننا «سنكون في حاجة إلى الحث على 
تطوير الوعي إلى ما بعد مستواه الأناني المرتفع حاليًا بغية بناء. وكأننا نشرع 
من جديدء تبادلية خضراء مختلفة جذريًا يرتكز عليها الاقتصاد القائم بحالته 
الراسخة» (المرجع نفسه: 77). ويذهب باتشلور إلى أن تعاليم البوذية تمثل 
تحديا أساسيًا «للهياكل الاجتماعية التي تدعم وتعزز فيما تعمينا عن رؤية 
نتائج أفعالنا المدمرة إيكولوجيًّا». وتمثل تحديا أيضا لاعتقادنا أنه عن طريق 
«تراكم أجزاء مقبولة وكافية من الحقيقة ‏ سيارات وأجهزة منزلية وملابس» 
وأجهزة هاي فاي (*) وفنون جميلة أو أي شيء آخرء فإننا نراكم إحساسا 
بالرفاه (باتشلور وبراون 55:1557 , 55). وإن ما تحشنا عليه البوذية لكي 
نفعله هو النظر إلى الأسباب وليس معالجة الأعراض. ونجد هذه الأسباب 
داخل أنفسناء في مواقفنا ومعتقداتنا وقيمنا وليست في تشغيل وإدارة 
عمليات خارجية. وها نحن نكتشف في الغرب موقفا فرديًا صارخاء وحسنًا 
ووؤمانسيًا بالذات يلتسن الإشياع من خلال الناقكشة مر ؤوات اخرى. 
ويستطرد في محاجاته ويقول إن البوذية في المقابل ترى الإشباع الشخصي 
في الاعتمادية المتبادلة سواء مع عالم الطبيعة أو مع البشر الآخرين (''). 
وصاغ كاربا أفكارا مماثلة في محاولته إثبات أننا بصدد عملية تطوير 
«نموذج إرشادي (بارادايم) جديد. ورؤية جديدة للواقع؛ وتغيّر أساسي في 
أفكارنا ومدركاتنا وقيمنا» (1987 : المقدمة). وقال إن هذا النموذج الإرشادي 


(*! 18 -ألا: وتعني ثقة عالية 101109 اأيهناء في إشارة إلى المنظومات والأجهزة الإلكترونية التي تعمل 
بكفاءة وموضع ثقة عالية [المترجم]. 
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سيشكل الأساس لطريق جديد «نكتشف من خلاله شمولية الطبيعة وفن 
الحياة في تناغمها» (المرجع نفسه: 1765؟). وذهب كابرا إلى أنه علاوة على 
الفيزياء الجديدة سوف نجد مصدرا مهما للإلهام لهذا النموذج الإرشادي 
الشمولي الجديد خلال بزوغ طريقة جديدة للتفكير تأسيسا على 
«المنظؤمات». ويستطرد ليفسر ما قاله «إن نظرية المنظومات تنظر إلى العالم 
تأسيسا على مفهوم الاعتمادية المتبادلة والعلاقات المتداخلة» وتزودنا بإطار 
مفاهيمي للتفكير على هديه في الظواهر وجميع صنوف المجالات المختلفة. 
وهكذا لن يتسنى لنا اختزال الخصائص وردها إلى الأجزاء التي تتألف منها 
(المرجع نفسه: .)١١‏ ونعود لنقول إن هذا الموقف الجديد صادف مساندة 
بالرجوع إلى أنماط الفكر الشرقي. ويعتقد كابرا أن نهج المنظومات الجديد 
يمثل من نواح كثيرة تحويلا حديثا للأفكار الشرقية القديمة. وهو ما يتعين أن 
تنشأ عنه جميعة من نوع جديد تفرز بالضرورة نموذجا إرشاديًا جديدا. 
والذي يلتمس توازنا بين الاتجاهات التي تبدو في ظاهرها متعارضة بين 
العقل والوجدانء وبين الذكر والأنثى. وبين الفعل النشط والتأمل. كذلك 
الحال بالنسبة إلى الفيلسوفة جوانا ميسي التي لاءعمت بين أفكار من نظرية 
المنظومات والإيكولوجيا والبوذية. وذلك في نقدها الراديكالي للوسائل والقيم 
الغربية. وحاولت التصدي لبعض المشكلات الأشد إلحاحا في عالمنا المعاصر. 
وذلك بأن طلبت منا أن نعيد تصور عالمنا وكائناته باعتبارها ليست أكثر من 
امتداد لنا. ورفضت فكرة باعتبارها خطأ فلسفيًا وفاسدة إيكولوجيا. وهي 
فكرة «الأنا المعبأة داخل إهاب البدن». ومستقلة وهشة مما يلزمنا بأن نرسم 
وندافع عن حدودها. وتدفع بضرورة «ابتكار ذات إيكولوجية باعتبارها جزءا 
من عملية إحياء روحانيات غير اثنينية النظرة». ويتمثل دور البوذية في عملية 
الابتكار هذه في الطريقة التي نعمل بهاء شأن نظرية المنظومات. على تعويض 
التمايزات التصنيفية بين ذات وأخري». وتثبت الطابع المرضي لأي تشيّؤ 
للذات. أي اعتبارها شيثا ذا كيان مستقل :1995١1(‏ 1417). 

والملاحظ أن الكثير من الأفكار الواردة في هذا الجزء صادفت تمجيدا 
فلسفيًا في فكرة «الإيكولوجيا المحيطة» لإع66010 مع06. وأول من صاغ هذه 
الفكرة الفيلسوف النرويجي آرن نايس (المولود عام )-١917‏ عام 15107, 
واستهدف تجاوز النزعة البيئية التي رئي أنها تستخدم علاجات سطحية 
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وجزئية ومحصورة داخل حدود نظرة إلى العالم تتسم بالعقلانية العلمية 
الأصولية الجامدة. ويرى نايس أن الإيكولوجيا المحيطة تحاول طرح تساؤلات 
أكثر أساسية عن علاقتنا بالعالم الطبيعيء وتدعو إلى نموذج إرشادي 
إيكولوجي جديد بديلا عن النموذج الميكانيكي المهيمن على الفكر والممارسة 
في الغرب على مدى القرون الثلاثة الماضية. وتحتل مكان القلب من هذا 
النموذج الإرشادي الجديد محاولة تستهدف تأسيس مبداً أن جميع المكونات 
متساوية القيمة والتي تتألف منها الشبكة المتداخلة للطبيعة. كما تستهدف 
اكتشاف علم نفس جديد عن النفس تأسيسا على علاقة تكافلية بين المرء 
والكوكب. وثمة عدد من المصادر انبثقت منها هذه الأفكار نذكر من بينها 
التقاليد المحلية للشعوب والفلسفة الدائمة والحركة النسوية الإيكولوجية (*) 
والفيزياء الجديدة. ولكن من أهمها فلسفات الشرق. واعترف نايس نفسه 
مرات عديدة بدينه لغاندي. ويرى أن الإيكولوجيا المحيطة تستمد مبادثها 
الأساسية من الأفكار البوذية والطاوية وكذلك من المسيحية وسبينوزا 
ووايتهيد وهيدغر. وثمة آخرون من دعاة الإيكولوجيا المحيطة أكدوا أهمية 
الرابطة الشرقية. إذ أوضحوا أن هذه التقاليد «تعبر عن وحدة عضوية... 
وتعبر عن قبول المساواة المحورية البيولوجية في بعض التقاليد؛ وأنها ترتبط 
بعملية التحول لتكون أكثر نضجاء والإفاقة من الوهم والخداع (ديفال 
وسيشنز 1986: .)090)0٠١‏ 

ويتمثل لب تفكير دعاة الإيكولوجيا المحيطة في إجراء تحول أساسي عن 
الموقف الفريي التقليدي المرتكز على نظرة محورية بشرية إزاء الطبيعة واتخاذ 
موقف محوري بيولوجي. ويستلزم هذا التغيير الثوري شيئًا ليس أقل من 
توسيع نطاق الحدود الأخلاقية بحيث تتجاوز ما هو بشري محض إلى 
الحيوانات الأخرى وإلى العالم الطبيعي في شموله. ويرى أصحاب هذا الرأي 
أن هذا التغيير تيسره لنا الأفكار المستمدة من الثقافات الآسيوية التقليدية. 
إن الكثير من التقاليد الآسيوية ترى كل الكائنات: الحية وغير الحية؛: يغشاها 
نوع ما من الخاصية الروحية. مثال ذلك أن الهندوسي يرى الحياة في كل 
مكان - خصوصا في البشر وأيضا في الأشجار والأطيار والحيوانات 
(*) الحركة النسوية الإيكولوجية 600 1600101518 : حركة سياسية اجتماعية تجمع ما بين الحفاظ 


على البيئة والنسوية (حقوق المرأة). إذ ترى تشابها بين الإيكولوجيا والحركة النسوية. وترى أن قهر 
المرأة والطبيعة مترابطان [المترجم]. 
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والحشرات ‏ واحدية الحياة في كل الوجود» (برايم 45:1997). معنى هذا 
أنه إذا كان الغفرب يرى عادة أن نطاق الالتزام الأخلاقي. على الصعيد 
الطبيعي الخالص؛ مقتصر فقط على حدود المجتمع البشري. فإن الشرق يراه 
شاملا جميع الموجودات الحية بل وكل الطبيعة. ويعبر عن هذا الفيلسوف 
رودريك ناس فيقول: «إن فلسفة الحقوق الطبيعية عند جون لوك وتوماس 
جيفرسون فلكت هذا الثهوء زيف اصضعت كدانة عن العائن البشرى 
الفرد). ولكن نجد من ناحية أخرى أن الشرق يوسع من نطاق القيمة الأصيلة 
لتمتد إلى حدود الكون كله» (1445: .)١١7‏ ويبدو طبيعيًا تماما في نظر كل 
من نشأ على التراث المسيحي ‏ اليهودي أن يفترض أن نطاق الأخلاق 
محصور في نطاق العلاقة بين الإنسان والرب والإنسان. وإذا كانت الكنيسة 
لم تشجع أو لم تصفح عن القسوة مع الحيوانات فإنها اتجهت إلى إدانتها على 
أن هذا السلوك ربما يكون وازعا للقسوة على بشر آخرين وليس لأنه خطيئة 
في ذاته (*'). إن المواقف الأخلاقية النابعة من الطريق الثماني البوذي أو من 
العقيدة اليانية ل*) عن أهيمسا 3010158 (أي اللاعنف) شجعت على إعادة 
التفكير جدريًا في الغرب في هذا الإطار. وليس الشرق أبدا هو المصدر 
الوحيد لهذا التغير الجوهري. والجدير ذكره أن الموفف البوذي والياني تجاه 
العلاقة بين البشر والحيوانات كان الغرب ينظر إليه في القرن التاسع عشر 
بخوف ورهبة. بيد أنهما خلال السنوات القريبة جدا أصبحتا عن يقين عاملا 
مهما في المساهمة لتغيير المواقف تجاه العالم الطبيعي بعامة وتجاه 
الحيوانات بخاصة. ونجد من بين من أسهموا بقوة وفعالية في هذا التغيير 
في الفكر ألبرت شويتزر. إذ استطاع بفضل دراسته للأديان الشرقية أن 
يصوغ المثل الأعلى «لتوقير الحياة في كل صورها». وحث الناس على أن 
الحيوانات لها حق أخلاقي في أن تحظى بعطفنا شأن البشرء وأن دائرة 
الاهتمام الأخلاقي حري أن تؤلف «وحدة البشرية مع جميع الكاثنات» (19577: 
١‏ ""). وبدأت هذه الأفكار قريبا جدًا في الدخول ضمن الحوار الفلسفي 


(*) الطريق الثماني النبيل 30م 5]6014ع1 20516: في تعاليم بوذا هو الطريق المفضي إلى نهاية دوكا 
اانا أو المعاناة والابتلاء فى الدنيا. وهو عبارة عن دليل للممارسات لمبدأ أخلاق وتأمل. ويمثل 
الطريق الثماني النبيل الجزء الرابع من الحقائق الأربع النبيلة التي هي الحافز والأثاث في التراث 
البوذي. واليانية 12101500 عقيدة هندية تقوم على الزهد والنسك. أسست في القرن السادس قمم. 
ومن تعاليمها خلود الروح والتناسخ وتنكر وجود كائن خارق للطبيعة كامل وخارج الوجود [المترجم]. 
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الجاد. وها هو ستيفن كلارك يعترف بأنه كان متأثرا بقوة ببوذية المهايانا 
وقت أن شرع في دراسته المهمة عن المكانة الأخلاقية للحيوانات (//191: 0). 
وشهد الجدل الإيكولوجي بين الشرق والفرب نحولات واضحة على الرغم 
من تاريخه القصيرء تماما مثل ما شهد الجدل والحوار اللذان عرضنا لهما 
في الفصول السابقة (''. وعندما ننظر إلى الماضي الآن نجد أن أول تجليات 
هذا الموقف تمثلت خلال حقبة البيتس والهيبيز الذين استوحوا كتابات غاري 
سنيدر وآلان واتس. من بين آخرين. ويبدو لنا هذا الآن ساذجا إلى حد ما 
ومبالغا فيه أكثر من اللازم: واستهدف غالبا الإفادة بأن التراث الشرقي في 
وسعه أن يزودنا بحل جاهز لعلاج أمراض الغرب. ويهدينا إلى طريق ملكي 
لتحقيق التناغم بين الإنسانية والطبيعة. وافترن هذا بميل إلى دمج جميع 
أشكال الفكر الآسيوي في حكمة آسيوية عامة وشاملة؛ وإلى التعامل مع كل 
من الشرق والغرب باعتباره تراثا واحدا أصم كل يستبعد الآخر. ونلمس هذه 
المواقف واضحة في عدد من الكتابات الأكاديمية خلال هذه الفترة وكذا في 
عدد كبير من الكتابات الشعبية. مثال ذلك أن ناش كتب عام 1971: «تميزت 
العلاقة بين الإنسان والطبيعة في الشرق الأقصى بالاحترام الذي يقارب 
الحب. وهو ما نراه غائبا في الغرب .)١97:19717(‏ وبعد ذلك بفترة قصيرة 
كتب أيضا عالم الإلهيات جي. همستون. وتحدث سميث عن آسيا والثقة 
اليقينية بالطبيعة وتمجيدها لهاء الأمر الذي يتباين بوضوح مع موقف الغرب 
«الذي يضع نفسه في موقف متعارض... ومتحفظ ونقدي» (377191/7). 
ونلحظ في سنوات أقرب عهدا بنا استخدام تقاليد الفكر الآسيوي 
بوسائل تتسم بالحذر والنقد أكثر مما سبقء وذلك في ما يتعلق بمسائل البيئة 
والإيكولوجيا. ونجد بعض المظاهر الحماسية حسنة النية في السابق 
والداعية إلى «إطار فكري» جديد يطيح بأساليب التفكير الغربية ويكون بديلا 
عنها بعد أن أخفقت إذا بها تفسح الطريق لنموذج خطاب أمعن في الالتزام 
بالمنهج التأويلي (الهرمنيوطيقي). حيث النظر إلى التفاعلات الفكرية بين 
الشرق والغرب في ضوء أكثر اتساقا مع الجدل والتاريخ. وهكذا نلحظ؛ على 
سبي المثال. تزايدا في الإدراك بأن المواقف الشرفية إزاء الطبيعة كانت 
متفشية في الماضي داخل الغرب. وقد اكتست في الغالب بوهج مثالي أخفى 
الممارسات الإيكولوجية التي هي دون المثالية في مجتمعات الماضي الآسيوية, 
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كما أخفى الجوانب النظرية للديانات الشرقية التي يمكن أن تكون متعارضة 
مع المبادئ الإيكولوجية. وثمة اعتراف أيضا بالحاجة إلى أن نضع في الاعتبار 
المسافة التاريخية والثقافية الفاصلة بين الفلسفات الشرقية القديمة 
والإشكالية البيئية المعاصرة؛ وألا نتخيل أن في وسع القرب أن يفصل نفسه 
في سهولة ويسر عن جذوره المعرفية ليتبنى تراثا فكريًا غريبا بقضه 
وقضيضه. وبات من المعترف به أيضا فى الوقت نفسه أن التفكير البيئى 
المقارن يمكن أن يؤدي دورا مهما بيسر علينا مهمة أن «نرى العالم من خلال 
إطار فكري بديل». وديكشف لنا بذلك مقدمات ومسلمات بعينها تتعلق بطبيعة 
الطبيعة؛ ومن نحن البشر من حيث علاقتنا بها». وييسر لنا أيضا إمكان أن 
نتخذ وجهة نظر خارجية:؛ أي من الخارج:ء التي يمكن للفرب من خلالها أن 
يمايز بوضوح أكثر القطاعات الأعمق من انحيازاته ومسلماته الفكرية الموروثة 

وحري أن ندرك أن هذا الموقف الأخيرء الذي يتسم بقدر أكبر من حيث 
النظرة النقدية والتمييزية الفاحصة, هو الموقف الذي أصبحنا الآن على ألفة 
أكثر معه على مدى الفصول القليلة الأخيرة. وهذا هو الموقف الذي سنلتزم به 
التي كانت ضمنية في القسمين الأولين. 


الجزء الرابع 


للم 
«إن الاستشراق يقينا مهد 
الطريق للكثيرين الراغبين في 
السير على درب النمو الذاتي 
والإشباع الروحي. وهذا درب 
كشيرامايتعارض مع 
المتطلبات والقيم الاجتماعية 
للعالم الحديث. بيد أن هذا 
ليس سوى جزء من الصورة 
التي هي صورة غنية ومتباينة 
على نحو فريد. والتي نبهت 
عمقل وضمير الفرب بوسائل 
كثيرة ومثمرة» 

المؤلف 


تاملات ونوجعات جديدة 


حان الوقت الآن للشروع في تقييم نقدي لهذا 
العرض التاريخي الذي قدمناه في القسمين 
السابقينء لذا فإننا سنعمل في هذا الفصل على 
أن نسهب وندرس دراسة أكثر تدقيقا بالنسبة 
إلى بعض القضايا المثيرة للجدل التي برزت 
وتوارت بين الحين والآخر في روايتنا. وسنتصدى 
لبعض الانتقادات التي راجت ضد الاستشراق 
بصورة أو بأخرى. إن العرض التاريخي حسب 
التسلسل الزمني للقاءات بين فكر الغرب وفكر 
الشرق شيء ليس“”هق الفاية النهائية. ذلك أن 
مؤرخ الأفكار يظل أيضا في حاجة إلى طرح 
أسئلة فلسفية عن إمكان تجاوز الحدود اللسانية 
والثمقافية. وعن ملاءمة وكفاية التواصل بين 
الثقافات. ويتعين عليه أيضا أن يتأمل مليا طبيعة 
العملية «الهرمنيوطيقية» التأويلية التي زعمنا 
أنها تمثل لب هذه اللقاءات. ونحن في حاجة 
أيضا إلى مواجهة أسئلة صعبة تتعلق بالآثار 
الأخلاقية والسياسية للقاء الشرق ‏ الغرب: هل 
سانئد الاستشراق أيديولوجيا عنصرية5 هل 


التنوير الآتي من الشرق 


ساعد على نشر لاعقلانية منافية للأخلاق5 هل هو قناع للهيمنة 
الاستعمارية؟ سنعالج هذه القضايا وقضايا أخرى وثيقة الصلة بها في هذا 
الفصل. وستشغلنا في الفصل الختامي مسائل عن الحالة الراهنة والمحتملة 


التأويل عبر الحدوده 

قد يبدو عملا أخرق إذا ما ارتابت نزعة الشك الفلسفية فيما إذا كان 
الاتصال حدث بالفعل بين الشرق والغرب. إذ على الرغم من كل التشوهات 
والمبالغات والتوقعات من جانب المفكرين الغربيين الذين التقينا بهم إلا أن 
الذي لا جدال فيه هو أنه قد حدث بالفعل نوع ما من التبادل المعرفي؛: 
شيء حتى وإن بدا فضفاضا ومبدئياء لكن بالإمكان وصفه يالحوار. وأقل 
ما يمكن أن يقال أنه تم تعلم الكثيرء. وتجاوز النزعة المحلية ذات الأفق 
المحدود. وتحدي الفروض والانحيازات الغربية القديمة التي سئمنا منهاء 
واستثارتنا منبهات من أجل فكر إبداعي جديد . ومع هذا كله فليس هذا 
هو بيت القصيد. إن مشكلات عويصة تتبثق من سردنا التاريخي, 
مشكلات توجزها قضايا أساسية مفايرة تحتل صدارة جدول أعمال 
الدراسات النقدية والفلسفية المعاصرة,؛ إنها مشكلات تتعلق كمثال 
بالنسبوية الثقافية والترجمة واللاقياسية والفهم التاريخي وطبيعة 
العقلانية ذاتها. وواضح أنها قضايا كبيرة جداء أكبر من أن نفيها حقها من 
المعالجة هناء لكن يجب بذل محاولة ما لاستنتاج الآثار التي يمكن أن 
تترتب عليها بالنسبة إلى دراستنا عن الاستشراق. 

ولعل من المفيد أن نضع مناقشتنا في إطار داخل آراء تبسيطية متقابلة. 
نجد من ناحية رأيا يقول إن الاختلافات بين الثقافات عميقة جدا وان الأفكار 
والقيم ثاوية وراسخة بعمق وفي كل ثقافة على حدة؛ وأننا لن نجني شيئًا أبدا 
من محاولة التواصل عبر التقسيمات الثقافية. ويعتبر الاستشراق هنا من 
خلال النظرة الشكية أو النسبوية ممكنا فقط كممارسة للنرجسية. وتأسيسا 
على هذه المقدمة فإن محاولاتنا لتأويل مفاهيم مثل الطاو أو كارما ستمنى 
يقينا بالإحباط مادام معنى مثل هذه المصطلحات يتولد من داخل الإطار 
اللساني والفلسفي للثقافات المختلفة عن ثقافتنا اختلافا كاملا. معنى هذا أن 


تأفلات وتوجهات جديدة 


الممارسة «الهرمنيوطيقية» أو التأويلية محكوم عليها بالفشل منذ البداية. 
ونجد على الطرف المقابل أولئك الذين تراودهم رغبة في أن يطرحوا جانبا 
المشكلات الفلسفية تعبيرا عن لهفتهم لجني ثمار الحوار ولا يرون أي مشكلة 
خاصة تعوق محاولة الغرب استيعاب أفكار من ثقافات الشرق. وتصادفنا فى 
مواقع مختلفة في الدراسة الاستشراقية ملاحظات تفيد بأن فهم ا 
وفلسفات الشرق هي ببساطة مسألة عقل منفتح ونية حسنة. ومن ثم فإن 
الاستشراق إشكالية ليست أكثر ولا أقل من فهم المرء لأفكار تقافته. وهكذا 
يرى فروم أن «زن ليست أصعب على الأوروبي من هرقل أو ميستر إيكهارت أو 
هيدغر» (1985: .)٠١‏ وأخذ رومان رولان بوجهة النظر القائلة بأن ليس 
هناك شرق ولا غرب «مادامت جميع جوانب العقل التي التقيتها أو شعرت بها 
في الشرق كانت في أصول نشأتها هي نفسها عندي» ('). وأوجز ويلهلم ديلشي 
بدقة شديدة التقابل بين هذه الآراء إذ قال: «التأويل مستحيل إذا كانت جميع 
التعبيرات عن الحياة غريبة تماما ولن يكون ضروريا إذا لم تتضمن شيئًا 
غريبا» (من جانغ 119557 77). 

وليسمح لنا القارئ إذن بأن نبدأ بمسألة النسبوية؛ التي تعني عندي في 
هذا النص أن التفاهم فيما بين الثقافات مستحيل. وفق النظرة القائلة إن 
جميع المعارف بحكم طبيعتها رهن ثقافتها. وإذا أخذنا هذا الشكل من 
النسبوية إلى أقصى حد له فسنجد أنه ينفي ذاته. وأكثر من هذا أنه يعني أن 
المرء يمكن أن يقف على جانبي تقسيمين من المفترض أن لا سبيل للعبور 
بينهما ('). وثمة حقيقة وثيقة الصلة بموضوعنا في النص الراهن. وهي أنه 
إذا كان التواصل عبر الحدود الثقافية مستحيلا إذن فإن أي محاولة للتواصل 
ستكون مستحيلة بالتالي. وطبيعي أن الحجج التي تصدق على التواصل بين 
أورويا والصين سننطبق على قدم المساواة وبقوة متكافئة أيضا ليس فقط بين 
أوروبا الحديثة وأوروبا المصر الوسيط. بل وأيضا بين اثقين من البشر 
يحاولان التواصل في ما بينهما. وكما يقول الفيلسوف روبرت ألينسون إن 
«مهمة عبور الحدود ليست شيئًا غير عادي بل هي شيء نفعله طول الوقت» 
(5:19459). ويشدد غادامر بالمئل على أن التأويل ليس أداء بشريًا خاصًا 
بمناسبات أو هو إنجاز بطولي لاستخراج معنى لفهم ما غمض علينا بل هو 
أمر جوهري على نحو مطلق لوجودنا ذاته في العالم. وأكثر من هذا كما يؤكد 


التنوير الآتي من الشرق 


بن أمي سكارفشتين «إن جماع مناقشاتنا سواء دفاعا عن أم ضد إمكان 
عقد فلسفة مقارنة تتضاءل أمام تاريخ الفكر. ذلك لأن الحقيقة هي أن 
الاتصالات التي تمت بالفعل وتأثيراتها إنما أفرزتها ثقافات ريما ساد افتراض 
أنها متنافرة» (8/ا19: 50). 

ومع هذا ربما نجد من لا يزال يدفع بأن التواصل مع ثقافات الشرق 
يمثل حالة خاصة. وأن حوار «الشرق ‏ الغرب» يطرح مشكلات لا تثار حين 
يكون الاتصال مع رئيس المرء في العمل أو مع جار أو شريك له. ويمكن أن 
نتبين نظرة كهذه في كتابات غادامر نفسه التي تفيد أن كل تفاهم مؤسس 
على جذدور في التراتثء. وأن تلاحم الآفاق الذي هو لب التفاهم التاريخي 
إنما ينبثق فقط من خلال تراث مشترك يكون واسطة بين الاثنين. 
وتأسيسا على هذا الرأي فإن الدمج المستهدف بين الماضي والحاضر ليس 
لنا أن نتصوره وكأنه فعالية ذاتية للمرء بل باعتباره محاولة ليضع المرء 
نفسه داخل سيرورة ثقافة ما (1910: 508). لكن, كما أشار البعض مراراء 
فإن فكرة غادامر عن «التراث» ومعنى «الانتماء» إلى تراث ما عنده. هي 
أمور موضع تساؤل. مثال ذلك أن جورج هابرماس اتهم غادامر بتبني فكرة 
غير نقدية ومفرطة في بساطتها عن الترات؛ والتي من شأنها أن تعزز 
الجمود العقائدي والتسلط. ويحضنا هابفاس على تجاوز ما ذهب إليه 
غادامرء وذلك بالاعتراف بالانفتاح التاريخي والتعالي الذاتي لجميع 
التقاليد التراثية وبوجه أخص الأوروبية/الغربية (1941: :»)١110‏ لكن على 
الرغم من تسليم غادامر بأننا «لا يمكن أبدا أن نكون أسرى أفق مغلق 
حقاء (771:14170). فإن الشيء غير الواضح دائما في كتاباته هو الدرجة 
التي أمكن عندها بشكل دائم وثابت التغلغل والتداخل على مدى التاريخ 
بين الشعوب وأفكارها. وليس واضحا كذلك حقيقة أن طرق التفكير 
الفربية عن التراث الأصلي لا تخص فقط ثقافات الآخر دون سواه.؛ بل 
موجودة أيضا وبشكل متواتر في داخلنا وبيننا. نحن أيضاء. حيث تبدو 
ثقافتنا نحن «غريبة وآخرية الطابع». أي الانتماء بشدة وعمق إلى آخر 
(تيرنر .)1١5:19955‏ وأخيرا فإن التراث الأوروبي ذاته هو حصاد 
هرمنيوطيقي داخل آفاق شديدة التنوع والتباين وقد حدث بينها تشابك 
وتفاعل متبادل بلغ درجة التلاحم إلى حد ماء وأنه يحتفظ إلى حد ما 
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بالهويات المستقلة لكل منها. واستطاع أن يلائم ويؤالف داخل ذاته جميع 
أنواع الثقافات مهما تبياعدت أطرافها مع مصادر تتراوح ما بين القدس 
وحتى أثينا. ومن الصوفية حتى المنطقء ومن المثالية الميتافيزيقية وحتى 
العلم الوضهيء ومن أبجدية الكلت إلى الهندسة الأوروبية. وهذا هو ما 
عبر عنه ألينسون بقوله: «لم تكن الحدود الثقافية أبدا نقية لم تفسدها 
الحضارات» (1589: 0) (). 

ونقرأ نقدا مباشرا أكثر لطريقة غادامر في استخدام فكرة التراث. وينبثق 
هذا النقد من السرد التاريخي لتفاعلات الشرق ‏ الغرب الذي عرضناه في 
القسمين الرئيسيين من هذا الكتاب. وإن ما أرجو أن أكون حققته هو تقديم 
دحض مباشر لأي فكرة تفيد بأن الشرق والغرب يؤلفان تقاليد تراثية 
لا علاقة بين بعضها والبعض الآخرء مع تأكيد وجود نوع من «تلاحم الآفاق» 
قد تحقق على الرغم من كل ما طرأ عليه من نوبات اهتياج وتمزق بدءا من 
التطلعات التوسعية لكل من الإسكندر وأشوكاء حتى الحوار البوذي ‏ المسيحي 
المعاصر 7*). لذلك يتعين النظر إلى الاشتباك الهرمنيوطيقي بين الشعوب 
باعتباره ظاهرة كونية لا يمكن حصرها اصطناعا في تقاليد تراثية مغلقة دون 
بعضهاء بل يجب أن نفهمها وكأن لها حدودها الممتدة بقدر امتداد الخبرة 
الإنسانية واللفة ذاتها. ومن ثم. ووفق هذه الطريقة في النظر إلى الأشياء 
ليس من سبب يوجب قسرا ألا نطبق مفاهيم وأطر الفكر الهرمنيوطيقية عند 
غادامر على سياقات أوسع عبر ثقافية. ذلك لأنه. كما يوضح هابفاس» حتى 
إن كنا ننتمي إلى تراث أوروبي قابل للتحديد فإن هذا التراث ذاته تألف من 
«دمج» آفاق ثقافية مختلفة ‏ إغريقية ورومانية وعبرية... إلخ. وإنه لهذا 
السبب لا حاجة إلى أن نعتبر ظواهر التفاهم وسوء التفاهم التي تحدث داخل 
تراث ما ظواهر مختلفة أساسا عن تلك التي نلتقيها حين نحاول تناول 
التقاليد التراثية الأخرى بالدراسة. 

وكثيرا ما يجري طرح المشكلات المتعلقة بفكرة التراث في ضوء اللفة. 
وهناك من دفع أحيانا أن اللغات المختلفة تجسد صورا مختلفة للفهم. وهذه 
الفرضية: التي من شأنها أن تعزز أسباب قلقنا السابقة, تنزع إلى تقويض 
المحاولات التي هي من نوع التفاهم بين الثقافات التي نحن معنيون بها هنا. 
وجاءت الصياغة الكلاسيكية لهذه النظرة على يدي عالم الأنثرويولوجيا 
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بنيامين لي وورف :.)١1501(‏ إذ أكد وورث أن اللفة تحدد الإدراك والفكرة 
واستبق برأيه هذا ما ذهب إليه عالم الدراسات الصينية الفرنسي مارسيل 
غرانيه )١1554(‏ الذي يرى أن الفوارق الأساسية بين اللغة الصينية واللفات 
الأوروبية تشي بفوارق أساسية في طرق التفكير. ورأينا آراء مماثلة تولدت 
عن التأملات الفلسفية لمفكرين كبار من مثل فتغتشتين وتوماس كوون. وصاغ 
كارل بوير هذه النظرية في أقصى صورها تطرفاء إذ وصفها بأنها أسطورة 
الإطار ‏ التي تعني استحالة ليس فقط الترجمة من لفة إلى أخرى بل حتى 
فهم رؤية أي إنسان آخر إلى العالم وهو يستخدم لغة أخرى. ونعود لتقول إن 
هذا رأي ينفي ذاته بوضوح. ذلك لأن الفرض لا يمكن بناؤه أصلا إلا على 
مسلمة تقضي بأننا في وضع يسمح بأن نقارن بين الطرق التى تبني بها 
اللفات المختلفة صورة العالم. بيد أن هذا الفرض في صيفغته المعدلة يفيد 
في تذكيرنا بأن الفوارق الفلسفية العميقة, بما في ذلك التباينات الأساسية 
في كيفية تصور وفهم الناس للطبيعة وأفعال البشر والقيمء يمكن أن نلتقيها 
ونحن ننتقل من تراث لساني/ ثقافي إلى آخر. ومن ثم فإن الغرابة التي 
كثيرا ما تبدو واضحة في نظر الأوروبيين عندما يلتقون أفكارا شرقية يمكن 
ألا تكون أمارة على اختلاف كلي وشامل ولا حتى مرحلة على الطريق الذي 
يقودنا إلى الفهم الكامل بل هي على الأصح تعبير عن العملية التأويلية 
(الهرمنيوطيفية) الصعبة التي تنتقل عبرها الآفاق الثقافية لثقافتين صوب 
نوع من التآلف والملاءمة الأيديولوجية. ويمكن لهذه الاعتبارات أن تذكرنا 
بأن «تلاحم الآفاق» الذي تحدتنا عنه حديثا عابراء ينطوي بالفعل على 
طائفة من التعاملات المتبادلة العسيرة والمحبطة في كثير من الأحيان. ومن 
ثم لا يكون حصادها بلوغ النهاية بل فمط مجرد إنجاز مرحلة على مدى 
درب ليس له نهاية نقف عندها "). وقد يفيد أيضا في تذكيرنا بأن مثل 
هذه الاكتشافات دخلت الآن ضمن الخطاب الفلسفي الرئيسي كما يفيد بأن 
مسألة تفضاهم الشرق ‏ الغرب تنجذب أكثر فأكثر ضمن الحوارات 
الإبيستمولوجية الراهنة "). 

وواضح أن هذا النوع من التسبوية الذي تفيد به هذه التأملات له تأثيراته 
على فهمنا للترجمة. ويمكن أن تحتل المشكلة بؤرة الاهتمام بالإشارة إلى 
فرضية عدم تحدد الترجمة المقترنة باسم عالم المنطق الأمريكي دبليو. في. 
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أو كواين: إذ إنه في قلب أي محاولة للترجمة من لغة إلى أخرى تثوي حالة من 
عدم التحدد التي تتصف بأنها راديكالية ولا مفر منها. وذلك لأننا لا نملك أي 
وجهة نظر خارج اللفة تكون أساسا للحكم على ملاءمتها وكفايتها. ويستثير 
هذا بوضوح عددا من المسائل الملحة عندما نفكر في التواصل بين الشرق 
والغرب. ذلك لأن هذا التواصل اعتمد طوال القرون الأريعة الماضية على 
ترجمة النصوص الشرقية إلى لغات أوروبية. وأعود لأقول إن هذه الفرضية 
في أكثر صورها صراحة ووضوحا تكاد تنفي نفسها ذاتيا. لكن إذا طرحنا 
جانبا الألغاز الفلسفية فإنها تفيد في تذكيرنا من جديد بالحاجة إلى تطبيق 
الحكمة الهرمنيوطيقية عن الانعكاسية الذاتية النقدية. عندما نعكف على 
الترجمة عبر تقسيمات ثقافية ولسانية واسعة. والجدير ذكره أنه حتى في 
الأيام الأولى للبعثة التبشيرية الجيزويتية إلى الصين دارت حوارات صعبة 
وقاسية في شأن الترجمة الملائمة لكلمة «الرب». ومنذ أوقات أقرب عهدا بنا 
الآن سببت مفاهيم من مثل «العقل» و«الروح» و«الطاو» و«كارما» مشكلات 
واضحة. ونجد في هذا الصدد عالم الدراسات البوذية هريرت غونتر في 
مناقشة للتأويل الغربي لبوذية التانترا يحذرنا من أن اللفة بعامة «أداة 
خادعة»..وأننا دائكما عندما نترجم نصوصا سنجد أنفسنا إزاء سؤال عما إذا 
كان كُتَّاب النصوص الأصلية كانوا يعنون بالفعل ما نقوله نحن نفسه بهذه 
الكلمات التي تبدو معانيها لنا نحن غير واضحة تماما (غونتر 1984: /اا: 04). 
ونجد مثالا معتدلا لمثل هذه المشكلات في الطبعة الجديدة من «كتاب التبت عن 
التحرر العظيم» حيث يعلق المترجم جون رينولدز ساخرا من أن الإصدارات 
الأولى ترجمة إيفانز ‏ وينتز معيبة إلى درجة أن يونغ الذي كتب «تعليقه 
النفسي» على هذه الطبعة «لم يجد طريقة ليعرّف ما هو بالضبط الذي 
يتحدث عنه النص التيبتي» .)1١8:1949(‏ 

وليس لنا أن ندهشء بالنظر إلى هذه المشكلات, لوجود تباينات واسعة 
بين ترجمات المتون الشرفية الكلاسيكية. ونجد مثالا واضحا على ذلك في 
كتاب «طاو تي شنغ»». الذي خضع لترجمات عدة؛ ومن ثم إلى تأويلات 
متياينة مثيرة للحيرة. وإن جزءا من المشكلة هنا أن الترجمات ليست 
محايدة أيديولوجيا بل صاغتها خلفية المترجم ونظرته العامة. مثال ذلك 
أن ترجمات لأعمال هندوسية وبوذية ترجمها غالبا في القرن التاسع عشر 


التنوير الآتي من الشرق 


مترجمون نشأوا في كنف خلفية للكانطية الجديدة المثالية أو لفقه الإلهيات 
الممسيحي. ومن ثم تشكل عملهم. لاشعوريا في الغالب. وفقا لخلفية كل 
مترجم. ولعل خير مثال على الخلفية الأولى ماكس موللر الذي ترجم إلى 
الإنجليزية كتاب كانط «نقد المقل الخالص» قبل الشروع في ترجمة 
نصوص سنسكريتية؛ ونلحظ أن ترجمة المتون الشرقية في مطلع القرن 
العشرين تأثرت أحيانا. كما هي الحال في ترجمات إيفانز ‏ وينتزء 
بالمعتقدات الثيوصوفية للمترجمء كما تأثرت ترجمة جيمس ليغ وريتشارد 
ويلهلم لكتاب «الآي شنغ» بخلفياتهم التبشيرية المسيحية. وثمة مشكلة 
أخرى هي أن الكثير من النصوص الواردة هنا إن لم تكن مثيرة للحيرة 
فإنها غالبا ما تثير الشك وتقوض عن عمد الوظائف التقليدية للغة, 
ونراها صيغت في صياغات لغوية ‏ يمكن أن نسميها صياغات شعرية - 
غالبا ما تسخر من مناهجنا المعيارية للترجمة والتأويل ("). 

وإذا حدث أن أغرتتا اعتبارات كهذه بالعودة إلى موقف أكثر مغالاة 
في الشك فإننا نكون حينئذ في حاجة إلى أن نعود لنذكر أنفسنا بأن 
عمل المترجم ما هو إلا صيفة أكثر قبولا من حيث الشكل المعتمد للبنية 
الهرمنيوطيقية الكلية للتواصل البشري. وكما أكدنا في السابق فإن 
الناس تجتاز الحدود المفاهيمية والثقافية واللسانية ليس فقط عندما 
يصوغون نصا أجنبيا بلفغة خاصة بهمء بل أيضا كلما قرأوا كتابا أو 
استمعوا إلى محاضرة أو شاركوا في مناقشة من أبسط المناقشات 
وأكثرها ابتذالاء وذلك لأن كل عمل تواصلي يتضمن قدرا من فك غموض 
الشفرة مع التأويلء لذلك فإن المترجم حتى إن لم يفارقه إدراكه المؤرق 
بوجود مسافة تفصله تقافيا وتاريخيا عن النص الأصلي فإنه. كما يقول 
غادامر «يبذل بعض الجهد لفهم الآخر أثناء المحادثة. ومن ثم فإن كل 
مترجم شارك في ما نعتيره «حالة مفرطة من الصعوبة الهرمنيوطيقية», 
أي من الاغتراب والتغلب عليه (1910: 55/8 529). ونلحظ أن المشكلات 
الفلسفية الأساسية تكاد تكون واحدة على مدى نطاق التواصل بكل 
أطيافه. وهو ما يعني أن ما تقضي به حجة كواين عن الترجمة يمكن 
تطبيقه بالتساوي داخل الثقافات والتقاليد التراثية وكذا وبالقدر نفسه 
فيما بينها 1 


إسقاط الرؤى الذاتية عبر الحدود 

ونحن؛ حتى إذا افترضنا النجاح في إنقاذ الخطاب الاستشراقي من بين 
فكي النسبوية. سنظل في حاجة إلى التصدي للاعتراض المشترك الذي 
يقضي بأن المترجمين الفربيين كانوا عمليا دون مستوى الكفاءة اللازمة في 
محاولاتهم لاجتياز الحدود الثقافية؛ وأخفقوا دائما في الاعتراف بالحاجة 
إلى وضع نماذج الفكر الشرقي في سياقاتها الأصلية وإلى أن نفهمها في 
ضوء شروطها الخاصة. ويمكن القول في عبارة واحدة وفق هذا النوع من 
الاتهام أنهم لاءموا الأفكار الشرقية بأن أسقطوا عليها المقولات والمسلمات 
والاهتمامات الغربية. وأن الفرب أصيح بشكل عام «نوعا من الحيوانات 
القارتة التي تقتات على كل شيء: وتلتهم جميع الثقافات الأخرى» (رورتي 
266:65 . والجدير ذكره أن إدوارد سعيد في أواخر السبعينيات عبر 
بوضوح عن هموم من هذا النوع. كما عبر عنها في الوقت نفسه هارفي كوكس 
الذي دفع بأن الشرق لم يعد أكثر من «أسطورة تشثوي في رؤوس الفربيين. 
وشاشة ملائمة يسقط عليها الغرب صورا معكوسة لمظاهر النقص عنده» 
.)١85 :191717(‏ وأصبح مألوفا في السنوات الأخيرة أن نتحدث عن «الشرق» 
باعتباره خلقا أو افتراضا ذهنيا غربيا وكأنه مؤلف من خطاب غربي وليس 
حقيقة قائمة وموجودة مستقلة. وتصبح اللفة ذاتهاء حسب هذه النظرة,؛ أداة 
لاشعورية لإسقاط المسلمات والقيم الفربية. وتنيثق هنا مسائل خطيرة على 
سبيل المثال نتيجة استخدام مصطلحات تصنيفية مثل «الشرق» و«الدين» 
و«الهندوسية» المستخدمة في الفالب من دون تأمل كاف لحقيقة أن مثل هذه 
المصطلحات نابعة من نمط خاص للتفكير الغربي. ويمكن القول للسبب نفسه 
أن جهود نقل التعاليم البوذية إلى الأطر المفاهيمية للعلاج النفسي الغربي. 
وللطاوية في أطر الإيكولوجيا الحديثة. وكذلك نقل أطر فلسفة مادهياماكا(*) 
في ضوء الفلسفة اللسانية من شأنه ألا يفضي إلى تجسير بل إلى اتساع 
للهوة التي تفصل بين الشرق والغرب. ونجد عند مستوى أدق الاستراتيجيات 
الانتقائية غير المفصح عنها إلى حد كبيرء والتي أدت: تأسيسا على نموذج 
(*) فلسفة مادهياماكا 2/1:011/2:0018: فلسفة الطريق الوسط في البوذية. وهي الفلسفة المحورية في 
القراث الثقافي لبوذية ماهايانا. وتعنى بطبيعة الظواهر . وطور هذه الفلسفة الفيلسوف البوذي 
ناغارجونا في التبت في القرن الثاني الميلادي. والمسار الثاني الرئيسي لفلسفة بوذية ماهايانا اسمه 
يوغاكارا #تدعدع70 [المترجم]. 
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التقاليد الإنسانية والمسيحية الغربيةء. إلى إضفاء امتياز وطابع كنسي معتمد 
على طائفة من المتون الآسيوية «الكلاسيكية». وتهميش الممارسات «الخرافية» 
و«الفاسدة» من مثل القول بتعدد الآلهة وتقديس «الأوثان» وكذا الأساطير 
الشعبية والرؤى «الكوزمولوجية» الخاصة بأصل ونواميس الكون ('). صفوة 
القول إن طرق تفكير كاملة من المصادر غير الأوروبية جرت إعادة بنائها 
وصياغتها بدرجة أو بأخرى داخل ماكينة أنماط التصور الفربي. وعبر عن 
هذا النهج بطريقة نقدية صريحة أحد النقاد إذ قال: «أصبح لزاما عرض 
الفكر الآسيوي في صورة وضعية وفتما تكون الوضعية هي موضة العصرء أو 
في صورة وجودية لأولئك الذين يكبرون الوجودية:ء أو في صورة علمية اليوم 
إذا كانت هذه تنطوي على أي شيء ذي قيمة (جونز 1947: 1797). 

وسيتطور هذا النوع من الاعتراض ليصبح ادعاء يأن الاستشراق أخفق 
في أن يرقى إلى مستوى المثل العليا الهرمنيوطيقية الرفيعة التي حددها 
غادامر الذي يشدد بنبرة تفاؤل على أن «المرء إذ يحاول فهم نص ما يكون 
مهيأ له ليقول له شيئًا ما». وأضاف أن الشيء المهم أن «يحذر المرء انحيازه 
هو. حتى يكشف النص عن نفسه بكل جدته وبذا يكون بالإمكان إثبات 
صدقه مقابل المعاني المسبقة التي لدى المرء» (1510: 178). ترى هل ثمة 
أي بينة على أن المستشرقين كانوا مهيأين لأن يدعوا النصوص المستمدة من 
التراث الديني والفلسفي الشرفي تتحدث عن نفسها وبنفسها إليهم؟ وسبق 
أن رأينا المرة تلو الأآخرى في الجزء الأول من هذا الكتاب أن الباحثين 
والفلاسفة وعلماء الإلهيات وعلماء النفس الغرييين لم يهلهلوا فقط 
النصوص الشرقية بأن أخرجوها من سياقاتها الدينية والثقافية, بل عمدوا 
أيضا إلى إعادة وضعها وملاءمتها داخل أطر الخطاب الغريي. وأدى هذا 
حتما إلى تبسيطها على نحو مخل وتشويهها (''). ويقول إريك شارب معلقا : 
«التراث الغربي لتأويل هرمنيوطيقا بهاغافاد غيتا كان يعوزه تماما الاهتمام 
بتقدير العالم الهندوسي نفسه لفلسفته هو غيتاء (8:1980). ونقرأ أيضا 
غاي إيتون في اتهامه إذ يقول: «اختلس هكسلي (في كتاب الفلسفة الدائمة) 
توافه من مذاهب مختلفة من دون اعتبار لسياقها؛. وهي العناصر التي رأى 
أنها تدعم موقفه من الحياة» (187:19144). ويوجز ما عرضناه الآن ما قد 
يبدو لكثيرين عيبا شائعا شاب الاستشراق. 


تأملات وتوجهات جديدة 


وتبدو مجموعة الأعراض هذه واضحة حتى حين تبدو الحوافز الواعية 
لدى العناصر صاحبة الشأن من أسمى الحوافز. وها هو سي.إيه مور 
ومشروعه ل «التوفيق» بين الفكرين الشرقي والفربي أو بين أديان الشرق 
والغرب داخل جميعة أوسع نطافا وأكثر شمولا. نلحظ أن دافعه إلى مشروعه 
ليس سوى رغبة منه في إنقاذ العالم من كارثة سياسية وروحية. ولكن نجد 
من يؤكد أنه في سعيه الحثيث وصولا إلى هذا الهدف القيم أخفق هو 
وشركاؤه من أصحاب النظرة العالمية في تأمل الجهد الذي يحمل الخصائص 
الأوروبية لتأليف وإبداع المشروع. خاصة مصدره الماثل في التفكير التنويري. 
وقد نجد من يمضي إلى أبعد من ذلك ويتفق مع ليروي رونر في أن نشأة 
الميل إلى النظرة الكونية إنما «جاءت يسيرة لدى أولئك الذين لديهم بنية 
ذهنية صاغتها سياسة النزعة الاستعمارية الفربية». وأن مثل هذا التفكير 
الذي هو أبعد ما يكون عن العالمية الأصيلة, إنما يمثل الرؤى القبلية «للذكر 
الغربي الأبيض المهيمن» (من ماركس وأميس 1916: .)5١‏ وأكثر من هذا أننا 
نجد الدليل على توافر الرغبة في توجيه ومعالجة الأفكار الأجنبية لخدمة 
أغراض صيفت محلياء وذلك في حالة «الدين المقارن» و«الفلسفة المقارنة» 
التي تبدو في ظاهرها أكثر حيادية وانفتاحا من مشروع مور ورفاقه في 
هاواي. ويبدي رايموندو بانيكار. على سبيل المثال؛ قلقه لأن «الدراسات 
المقارنة لا تزال رائجة اليوم لأنها تنتمي إلى الاندفاع في اتجاه إضفاء صبغة 
عالمية وهي الخاصية المميزة للثقافة الغربية». ونقرأ اعتراضات مماثلة أثيرت 
ضد الذين عمدوا بحسن نية كاملة إلى إعادة صياغة التماليم الآسيوية ضمن 
أنماط تبشيرية غير آسيوية على نحو ما نرى في كتاب بول كاروس بعنوان 
«إنجيل بوذا» (الذي صدر لأول مرة عام .)١1444‏ وكذلك في كتاب دافيد 
غودارد «الكتاب المقدس البوذي» (صدرت أول طبعة له عام 1557) (1'). 

وأكشر من هذا أنه حتى الدراسات الأكاديمية التي يفلب عليها الطابع 
العلمي أكثر لم تفلت من هذا النوع من النقد. إن تطوير مناهج بحث أكثر 
دفقة ونتظيما في القرنين التاسع عشر والعشرين ساعد يقينا على نزع 
المصدافية العلمية عن بعض التشوهات والتخييلات الصارخة: وزوديا 
بأدوات متقدمة للترجمة والتأويلء لكن على الرغم من هذا كان حتما على 
الباحكين أن يسقظوا اعتماماتهم وانحياتاتهم الشخصية وكذا اعتمامات 
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وانحيازات الثقافات التي نشأوا فيها على موضوعات بحوثهم. ويؤكد عالم 
الدراسات الصينية برنارد فور أنه على الرغم من الانتقادات الموجهة إلى 
الاستشراقء وعلى الرغم من محاولات الباحثين التحرر من المواقف 
والانحيازات التي سادت في السابق إلا أننا «نخطئ إذا اعتقدنا أن شيئًا 
كثيرا قد تفير. إذ نجد في جميع الأحوال أن الآخر شرقيا كان أم بدائيا 
صيغ في صورة كاريكاتيرية أو مثالية. ونجد تمائل المقدمات الاستشراقية 
والمحورية العرقية الخاصة بالخطاب الغربي (1:19597). وإذا عدنا بأنظارنا 
إلى الماضي وقت الخلافات التي شهدتها أوروبا في القرن التاسع عشر في 
شأن فكرة «نيرفانا» يوضح غاي ويلبورن: في اتساق مع النهج السابق نفسه؛ 
أن الباحثين صاغوا تأويلاتهم بحيث تتوافق إلى درجة كبيرة مع انحيازاتهم 
الأيديولوجية. ومن ثم لابد من أن نراها وكأنها في النهاية لا ترتكز فقط 
على اعتبارات فلسفية ونقدية تاريخية, بل أنها وفي كل مثال منها تعكس 
الالتزام الشخصي للباحث كفرد» (19314: المقدمة). وهكذا على سبيل المثال 
كانت حال هيرمان أولدنبرغ. أحد العلماء الرواد المختصين في الدراسات 
الهندية وقتذاك. إذ كان الشك في الميتافيزيقا وفقا للكانطية الجديدة هو 
الحافز له في القسط الأكبر من أبحاثه. وكذلك الحكم الذي قضى به 
الممستشرق الفرنسي بارتيليمي سانت هيلير «دعمه بالتزامه العميق وواسع 
الاطلاع» إزاء مبادئ دينية وفلسفة بعينها (المرجع نفسه: 7١4‏ و716). ونجد 
على مستوى يندرج أكثر في السياسة مثالا لما سمي الدعم «العلمي» الذي 
قدمه علماء الدراسات الهندية الألمان لقضية النازي. وهذه مسألة استثنائية 
غربية سوف نعود إليها ثانية في هذا الفصل (''). 

وهنا تكون آراء غادامر وثيقة الصلة بموضوعناء إذ يرى أن نزوع الإنسان 
إلى إسماط رؤاه على عملية الفهم عنصر جوهري في العملية 
الهرمنيوطيقية: «إن المرء إذ يحاول فهم نص ما إنما يقوم دائما يعملية 
إسقاط» (151:1910). بيد أن كل تأويل يشتمل ضمنا على عملية تجري 
من خلالها دراسة النص وتفحصه. فالجملة نستمع إليهاء والعمل الفني 
نتفحصه مليًا ويستوعب المؤول أيا منهما ضمن أفقه المفاهيمي ويصوغ ما 
استوعبه تأسيسا على الاهتمامات والإلزامات الجارية. وتحدث عملية 
تفاعل فيما بين السياقين حيث تنعكس الكتابات الأجنبية وتصاغ ثانية من 
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داخل الآفاق السياقية المحلية. ويعبر عن هذا عالم الدراسات الصينية إيه. 
سي. غراهامء إذ يقول: «نحن مثل الصينيين يشغلنا فكر الآخر ونشتبك معه 
فقط عندما نربطه بمشكلاتنا نحن» (1589: المقدمة). وتتضمن العملية 
الهرمنيوطيقية زيادة على ذلك قدرا من التبادلية وتبدأ بالضرورة بالمقولات 
الخاصة بالمرء نفسه. لكنها على الرغم من ذلك تفضي - على الأرجح ‏ إلى 
ترجمتها في أثناء عملية التلاقي: «يبدأ التأويل يمفاهيم مسبقة لتحل محلها 
مفاهيم أكثر ملاءمة» (المرجع نفسه: 7؟737). وليس هذا جزءا عرضيا أو 
عابرا من عملية التأويل: بل إنه جوهر طبيعتها. إذ من المستحيل منطقيا 
على المؤول الملتزم نهجا هرمنيوطيقيًا أن يعكف على مثل هذا الموضوع 
النصي من دون هذا الفرض المسبقء أو أن يتخيل أن معنى النص يمكن أن 
يكون «ماثلا» للمؤول دون تدخل أي عامل وسيط. فضلا على هذا ليس ثمة 
ما نسميه «جوهر» أي معنى ماثلا في مكان ما داخل وعاء محكم الغلق من 
لغات وثقافات أجنبية. إن المعنى - وفق ما يقول غادامر ‏ هو دائما نتاج 
عملية تفاعلية تجري بين فطبين أو أكثر قد يكونان قريبين جدا أحدهما من 
الآخر أحيانا أو متباعدين أحيانا أخرى. وإن التوتر الحادث بين هذه 
الأقطاب هو تحديدا ‏ الذي يجعل الفهم ممكنا. «أن نؤول يعني تحديدا - 
أن نستخدم مفاهيمنا نحن المسبقة. بحيث نستطيع أن نجعل معنى النص 
يفصح عن نفسه حقيقة لنا». وهذه عملية رأى غادامر أنها تطبيق نموذجي 
وفقا لنموذج بنية المحادثة على أساس السؤال والجواب وليس نموذج 
الاستبيصار الحدسي أو التلقي السلبي (المرجع نفسه: 508) (15). 

ونجد للمرة الثانية فى المواقف من البوذية مثالا مفيدا لهذه العملية 
التأويلية الدينامية. 00ظ أنه في القرن التاسع عشر ساد إطاران رئيسيان 
للتأويل: أحدهما يرى البوذية في صورة شديدة التشاؤم بينما الثاني يراها في 
صورة عقلانية علمية. وثارت شكوك وتساؤلات في القرن العشرين في شأن 
هذين المنظورين وأبدلت بهما تأويلات أكثر تفاؤلا وإيجابية وتؤكد على 
الخصائص الروحية دون العقلية للبوذية. وحدث خلال هذه الفترة ذاتهاء كما 
لاحظنا قبلاء تحول من التقليد التأويلي الذي تغلب عليه الرؤية الكانطية في 
ما يتعلق بتأويل الفلسفة الهندية إلى تقليد يستلهم الفلسفة اللفوية. وواضح 
أن هذا التحول وثيق الصلة بالتفير الراديكالي الذي حدث في الأسلوب 
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الفلسفي الغريي وأصبحت له السيادة خلال هذا القرن (*'2. لكن من العسير 
في الوقت نفسه الدفع بأنناء بالمقارنة بالقرن التاسع عشرء قد بلفنا الآن 
مستوى التأويل «الصحيح». وها هو توماس ميرتون يشكو من «الفواية التي 
لا تقاوم من أجل التفكير في بوذية زن في ضوء الأفلاطونية المحدثة أو 
باعتبارها مذهبا للنزعة الواحدية الحلولية» .)١4:1971(‏ وواضح أن هذه 
شكوى غير مفهومة فعلا وإن كان هذا لا يعني أن علينا أن نحاول فهم زن دون 
الاستعانة بأي مفاهيم غريية أيا كانت بما في ذلك المفاهيم التي يذكرها. 
وحقيقة الأمر أن أحد التطورات التى شهدتها هذه الفترة هي زيادة الوعي 
المنهجي في البحث. وزيادة درجة الحساسية الهرمنيوطيقية التي لم تشجعنا 
فقط على تأمل الأسئلة والمسلمات الموجودة ضمنا في جهودنا الهرمنيوطيقية. 
بل دفعتنا أيضا إلى تأمل حقيقة أن تأويلاتنا نحن الراهنة ليس لها أن تدعي 
أنها بلغت الفاية والنهاية ولا أنها الصواب والقول الفصل. علاوة على هذا لنا 
أن نستنتج من هذا المثال أن الترجمات القاصرة للبوذية التي تمت في الماضي 
ليست مجرد أخطاء كان من المستحسن تجنيهاء بل كانت دورات ضرورية 
ومبشرة للعجلة الهرمنيوطيقية. 


العنصرية 

هل لنا بعد كل هذا أن نواصل الحديث عن «حوار» بين الشرق والغرب 
بهذه الشروط الهرمنيوطيقية من دون التصدي ببسالة للآثار اللاجتماعية 
والقسياسية لهنذا الغالم الشاصن مق الخطاب؟ ير حكن النقاد أن شعار 
غادامر الذي يحمل اسم هرمنيوطيمًا يتضمن نظرية استسلامية للتاريخ. 
ويتهمه جي. كابوتو بأنه يصوغ نظرية عن التراث تبدو «خالية من عين 
نيتشه المرتابة. ولا تتصدى ببسالة لقدرتها على القمع» .)١١7:1941(‏ 
والحقيقة أن خطة العمل الاستشراقية المرتكزة على المحورية الأوروبية 
والتي عرضناها بشكل توثيقي في الأجزاء الوسطى من هذا الكتاب تلزمنا 
بأن ننظر إلى الاستشراق «بعيني نيتشه المرتابتين» وأن نهييَ إمكانا لأن 
تكون هذه الأنشطة التي تبدو حميدة قد ساعدت على صوغ ورواج مظان 
الوهن الثقافي. ونجد من بين أوضح وأبفض مظاهر العنف هذه المواقف 
العتصرية وفعاذاة السامية: واشكار وحركات شاشية وققة الصئلة. تع 
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كانت المواقف العنصرية يقينا قسمة شائعة يتسم بها ارتباط الغرب 
التاريخي بالشرق. وقد يكون من المبالفة أن نقول «إن كل أوروبي كان في 
كل ما يقوله عن الشرق... عنصريا وإمبرياليا بل ويلتزم موففا ينبني على 
المحورية العرقية بشكل كامل» (إدوارد سعيد 158868: .)5١5‏ ولكن في 
منتصف وأواخر القرن التاسع عشر تنامت ثقافة عنصرية في أورويا 
موجهة. من بين وجهات أخرى. إلى الصين والهند قرين مد صاعد لعاداة 
السامية الذي كانت له نتائج كارثية خلال القرن التالى وأقحم كل مسألة 
أورويا ومن تسميه «الآخر» في حوار غاضب مثير (9). ولكن كيف ترتبط 
هذه المرحلة الأليمة من التاريخ بالاستشراق؟ يقينا إن جماع سيرة 
الاستشراق - بالمعنى الذي استخدمناه في هذا الكتاب للمصطلح ‏ كانت 
أساسا سيرة تتصف بالإرادة الحسنة تجاه ثقافات وحضارات الشرق وعلى 
خلاف مع الأوضاع والنزعات الوطنية المفرطة والإمبريالية والعنصرية. 
فهل لنا إذن ومن دون جلبة أن نطرح مثل هذه الأسئلة باعتبارها غير ذات 
صلة بأغراضنا الراهنة؟ 

تبدو هذه الإجابة الخاطفة في ظاهرها إجابة مبررة: ذلك لأن 
المستشرقين منذ فترة التتوير فصاعدا! عملوا من نواح كثيرة على تشجيع 
المواقف الداعية إلى التفاهم والتسامح فيما بين الثقافات. وإلى تمجيد 
المتون المقدسة القديمة وديانات الشرق. وكثيرا ما حدث هذا في تعارض 
مع سلوك القمع والغطرسة من جانب القوى الاستعمارية. بيد أننا حتى 
وإن طرحنا جانبا المواقف السلوكية المتعالية التي استمرت في الكتابات 
الاستشراقية الشعبية نجد جانبا آخر مهما للقصة. أولا أشار بعض النقاد 
إلى أن هذه الرؤية التي تضع المتون القديمة في مرتبة مثالية جدا أبعد ما 
تكون عن خلق رابطة من التكافوؤٌ والمساواة مع شهعوب الشرقء. أفضت إلى 
نتيجة تمثلت في الحط من قدر أبناء الثقافات الشرقية المعاصرة واختلاق 
مبرر لاستغلالهم التجاري والسياسي عن طريق عرضهم في صورة من هم 
أدنى مستوى من الأوروبيين المحدثين (''). زد على هذا أنه سواء صح أم لم 
يصح وصف خلق هذه المواقف على نحو مقبول عقلا بأنها مواقف 
عنصرية فاعلة أو صريحة. فإن الشيء الذي لا اختلاف عليه هو أن 
الاستشراق صاغ أحيانا في الممارسة روابط مع النزعة العنصرية. كذلك 
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فإن الطريقة التي أثر بها الاستشراق في الشرق في سجالات غربية 
محددة أدت أحيانا إلى استفلاله لأغراض تمييزية عنصرية. إن أهم نقطة 
اتصال في القرن التاسع عشر حدثت وقتما كانت النزعة العنصرية الوليدة 
آنذاك في صورة خطاب فكري واضح محدد يمكن النظر إليها باعتبار أنها 
أسست روابط وثيقة مع عدد من تجليات الاستشراق. لقد كانت لكليهما 
جدور في الحركة الرومانسيةء. كما يمكن تحديد بدور معاداة السامية في 
كتابات المستشرقين الرومانسيين من أمثال هيردر وشليغل وشوبنهاور. 
وسبق أن رأينا كيف استثمر فريدريتش شليفل أفكارا كان أول من ألمح إليها 
وليام جونز. وقدم شليغل إسهاما مهما لصياغة مفهوم الجنس الآري مع 
الفصل التام بين عائلة اللغات الهندو ‏ أوروبية وبين العائلات اللفوية 
الأخرى. وقرن هذا التمييز بتمييز عنصري. ونعرف أن شوبنهاور كانت له 
صلة وثيقة بالفلسفات الهندية لا تقل عن صلة شليغل بها ومتهم تحديدا 
بتطوير مواقف ممالئة للعنصرية ومعادية للسامية. بيد أننا دفعنا في 
السابق أن أيا من هذين المفكرين لا يمكن اتهامه جازمين بالعنصرية أو 
معاداة السامية: إن شليغل لم يبذل أي محاولة صريحة للحط من قدر 
الجنس اليهودي عن طريق مقارنته بالجنس الهندو - أوروبي. ولم يكن 
الشهعب اليهودي عند شوينهاور موضوع عداثه بل المذاهب اليهودية 
الخاصة بالإلهيات التي فارن بينها وبين تعاليم البوذية مقارنة ليست 
لمصلحتها (''. لكن إذا كان الريط بين الاستشراقء منن بداية فترة التنوير 
فصاعداء وبين النقد المتطرف للتراث الديني اليهودي وعلاقته بالحضارة 
الغربية لا يعني ضمنا وجود أي رابطة بين الاستشراق ومعاداة السامية 
إلا أن بالإمكان القول إنه. في إطار ظروف تاريخية؛ هيأ الإمكان لتمهيد 
الطريق للريط بين الاثنين. 

الجدير ذكره أن هذه الوقفة القصيرة بين الرسالة المنطقية والعملية نراها 
واضحة في حالة المستشرق ماكس موللر الذي كان أول من صاغ نظرية كاملة 
عن عائلة اللفات الآرية في محاضرات له ألقاها في أكسفورد فيما بين عامي 
69 5119 بدا في هذه المحاضرات حريصا على إنكار أي دلالات 
عنصرية؛ مؤكدا أن صفة آري في اللغة العلمية غير قابلة للتطبيق على 
السلالة؛ ونحن إذا ما تحدثنا أصلا عن سلالة آرية فيجب أن نعرف أن هذا 
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لا يعني أكثر من اللفة الآرية (الاقتباس من شودهوري 194174: 4١؟)/:‏ لكن مع 
هذا لا نستطيع أن ننكر أن أفكاره فى موازاة عرضه للعوامل اليهودية 
والعوامل الهندية باعتبارهما طرفين متقابلين في الإرث الأوروبي ساعد على 
صوغ إطار مفاهيمي ثبت أنه حاسم فيما حدث بعد ذلك من صوغ خطاب 
عنصري ومعاد للسامية في صراحة ووضوح. ويرى عالم الدراسات الهندية 
شيلدون بولوك أن المطابقة بين الشعب الألماني والشعوب الهندو ‏ أوروبية 
لعبت دورا مهما في بحث ألمانيا الرومانسي عن تعريف لذاتهاء وأدى إلى 
الفصل بين السلالات الهندوجرمانية والسلالات السامية,ء وكذا إلى تأكيد 
تشوق الفتصير الآرى ومشيريولولك إلى هذه التجلوة باععبازهاءامكيهارا 
داخليا لأوروبا» والتي يرى فيها الاستشراق وقد اتجه «إلى داخل أوروبا ذاتها 
وليس إلى الخارج. حيث مستعمرات أوروباء كما اتجه إلى صوغ مفهوم جوهر 
ألماني تاريخي مع تحديد موقع ألمانيا في تحديد مصير أوروبا». ويقتبس هنا 
حديث هوستون ستيوارت شَامْيْوَلِينُ يمال للفاشية. والذي قال فيه «إن علم 
الدراسات الهندية يجب أن يساعدا) على اغبيت استبصاراتنا بوضوح أكثر 
على اشدا كانه ان سيمة إسائهة فى فلعاة فى هاتقنا وعلينا 
إنجازها. وهذا هو ما ندعو الهند الآرية إليه» (بريكنريدج وفان دير ضير 
١551‏ : 45 41). 

وظهر عدد من الدعاة للمبادئ العنصرية في القرن التاسع عشر عززوا 
قصبون كود غالاقة تكاساينة رين الاستشراق والتزعة القتصيرية: وتذكر هرد 
بين هؤلاء رينان ولوبون وكذا العديد من الشخصيات الأخرى الذين شاركوا 
في صوغ المواقف العنصرية من مثل بوب وبويتشر ‏ لاغارد. وأيضا بطبيعة 
الحال فاغنرء والجميع مرتبطون بالاستشراق. وأقفصح بوضوح كامل 
الديبلوماسي والمؤرخ الفرنسي جي.إيه غوبينو (1417 - 1847) في كتاباته 
عن المبادئ العنصرية والمعادية للسامية. ويتميز غوبينو باطلاعه الواسع 
على اللغات الشرقية واستعان كثيرا بالمراجع الاستشراقية من أجل صوغ 
آراكه المتصدرية: وبحذا شق :كتاباقه حدو كل من فولتير وشريتياور تاكبد 
على دين أوروبا الثمافي للشرق. وصاغ تأسيسا على فكر هيردر وشليفل»؛ 
بل وتجاوزهماء فكرته عن الجنس الآري المتفوق وهي الفكرة التي انبثقت 
متها :غيازة القتفوف اليقدية والجركائية..وعبه' إلى تمحيد 'الأريين النيض. 


التنوير الآتي من الشرق 


في الهند؛ ورأى في نظام الطوائف وسيلة للحفاظ على نقاء العنصر, وهو 
الضامن لبقاء الهند بعد التحرر من السيطرة البريطانية. لكنه في الوقت 
نفسه أعلن أن «السلالات السوداء» بما في ذلك سلالات الهند القديمة 
قبل الآري أدنى مستوى من الجنس الأوروبي. وأكد تفوق الجنس الآري 
الأبيض الذي غزا شبه القارة الهندية على سكانها الأصليين. لكنه رأى في 
الوقت نفسه أن الشعوب الهندية شعوب منحطة في حمقيقتها ومن ثم أدنى 
مستوىء وخليط من سكان آريين وأصليين. وأعرب فضلا على ذلك عن 
آراء تنطوي على الازدراء هي نموذج لما كان سائدا يومذاك في ما يتعلق 
بالشعب الصيني «ضعيف القوة البدنية والميال إلى البلادة.. والضعة.. 
ولديه فهم كاف وساذج لما هو ليس بالرفيع ولا بالعميق جدا» (الاقتباس من 
برنال .)١1١ : ١941‏ 

وأيا كان الأمرء علينا أن نتذكر أن الاعتقاد بعدم المساواة بين السلالات 
باعتباره ‏ كما فيل حقيقة «علمية» كان رائجا وسط مثقفي هذه الفترة. 
وأكشر من هذا أن النزعة العنصرية ومعاداة السامية في القرن التاسع 
عشر كانتا مسألة هجين وشديدة التعقيد وبمنزلة «أيديولوجيا إزالة» كما 
كان يسميها المؤرخ جورج موس. ذلك لأنها اشتملت على أفكار متباينة حتى 
أنها تضمنت أفكارا مثل الاشتراكية القديمة والمسيحية التقليدية اللتين 
بدتا في ظاهرهما متنافرتين معهاء» (1981: المقدمة). ولعل من أهم هذه 
«الأفكار الخليط» الفكر الشعبيء وهو مزيج من نظريات مقتيسة من 
هيردر والرومانسيين والتي تؤكد الهوية العرفية والثقافية المشتركة بين 
الشعوب الجرمانية, وكذا أفكار وثيقة الصلة عن «الأرض والدم». واقترنت 
آراء معادية للسامية أيضا بأزمة العقيدة المسيحية والاعتقاد المصاحب لها 
بأن اليهود شعب غير روحاني وينظر إليهم الناس باعتبارهم مستسلمين 
للنظرة المادية السائدة في العصر. وارتبط اليهود أيضا برد الفعل ضد 
التصنيع والتحديث اللذين اقترنا بتحرير وعلمنة الشعب اليهودي في 
أورويا الغربية. وإذا لم يغب عن ذهننا أن الاستشراق أيضا بدا عند كثيرين 
رد فعل ضد كل من المسيحية وبعض الاتجاهات العقلانية الطامحة إلى 
الهيمنة. فلن يبدو غرييا أن نجد أرضا مشتركة بينها وبين النزعة 
العنصرية. وواضح أن الاستشراق في أواخر القرن التاسع عشر ومطلع 
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العشرين وفع أحيانا أسير الخطاب العنصري الوليد. ومن ثم كان أداة دعم 
له. ونشأت شبكة فريدة من نقاط الالتقاء الأيديولوجية كانت بمنزلة قسمة 
مميزة للفكر الأوروبي آنذاك. وتضمنت من بين مسائل أخرى السلالة 
وتحسين النسل والقومية والنزعة الطبيعية والتطورية والإيمان بالقوى 
الخارقة والقدرة على إخضاعهاء وتستحيب جميعها لحالة «الحمى المتقدة» 
التي استبدت بأوروبا. وتداخلت عناصر هذه الشبكة وتعقدت معا بحيث 
تبدو لنا الآن إذا ما رجكنا بأنظارنا إلى الماضي أشبه بسلسلة من 
التداعيات غير المحتملة والعارضة. ولهذا نخطن إذا ما عزونا إلى 
الاستشراق صبغة عنصرية «جوهرية» فيه تأسيسا على دراسة أورويا في 
القرن التاسع عشر ومطلع العشرين. ونحن بعيد!ا عن هذا الخليط المعقد 
المؤلف من الكثير من الاتجاهات الثقافية والفكرية المتباينة لنا أن نتذكر 
بالمثل حقيقة التفاعل ما بين لغات وتاريخ وأديان الهند وأوروبا. ونجد 
صورة تخطيطية لهذا رسمها سلسلة من المستشرفين ابتداء من جونز 
وشليفل ومن كوينيت وماكس موللر. وتمثل هذه العملية قوة شديدة التأثير 
من أجل توسيع وإثراء النظرات الفربية التقليدية. كما وضعت الأساس 
لتعزيز التفاهم بين الثقافات والمساعدة في تخفيف حدة مشاعر الكراهية 
للأجانب التي كانت مشاعر متوطنة. ويجب علينا في الوقت نفسه ألا نغفل 
الوجه الآخر للصورة وألا ننسى حقيقة أن غوبينو وأصدقاءه توجهوا صوب 
الشرق بهدف صياغة معتقداتهم العنصرية. واستخدموا في سبيل ذلك 
نظريات استشرافية بفية وضع تصور لخيارات توضح سبيل الخلاص 
والتي يمكن الاستعانة بها لمكافحة الأمراض وحالات التدهور التي: حسب 
رأيهم. تمثل سمة الوضع الراهن للثقافة الأوروبية (*"). 


الفاشية 

تصادفنا أفكار مناظرة حين نلقي نظرة إلى أحداث مماثلة ومتزامنة وقعت 
في مطلع القرن العشرين. إذ بدأ الاستشراق ينشىّ صلات تنذر بسوء. ليست 
فقط صلات مع مواقف عنصرية:؛ بل وأيضا مع الفاشية. وسبق أن أشرنا ضي 
أحد الفصول إلى الاهتمام الشديد من جانب كل من دبليو.بي بيتس وإزرا 
بوند وتي إس إليوت بالأفكار الشرقية. لكن الشيء الذي لم نلفت الأنظار إليه 


التنوير الآتي من الشرق 


هو واقع أن الثلاثة جميعهم كشفوا عن ميول معادية للسامية:؛ وأن باوند 
أفصح عن تعاطفه مع نظم الحكم الفاشية. بيد أنني مع هذا أعود لأقول 
حري بنا ألا ننسى أن مثل هذه المواقف كانت شائعة بين مفكري هذه الفترة 
وأن كثيرين آخرين من ذوي الميول الاستشراقية لم يبدوا مثل هذه النزعات. 
ليس معنى هذا التماس «عذر» لمثل هذه المواقف بل فقط نريد أن نشير إلى 
أي مدى كان كل من الاستشراق والعنصرية عنصرين يتعين فهمهما داخل 
مزيج أوسع نطاقا من منظومات عقيدية بينها روابط فضفاضة علاوة على 
سورات الغضب الاجتماعية في تلك الفترة. ولكننا بعد هذا كله لا نزال أسرى 
شك مثير للانزعاج في أن الرابطة هنا ليست قط مسألة عرضية أو طارئة. 
وإذا أخذنا الدليل الذي نسترشد به من الفترة الرومانسية السابقة. فإن لنا 
أن نخمن أن الرابطة ليست أبدا رابطة مباشرة ولامنطقية بين الأفكار 
الاستشراقية والفاشيةء بل نجد في الحقيقة في الحالتين همجمة شرسة 
موجهة ضد أفكار وتقاليد معينة غربية راسخة. وحري بنا أن نتذكر أن بيتس 
وياوند وإليوت كانوا جميعا شخصيات محورية في بناء الحركة الحديثة في 
الأدب. وهي حركة استهلت بوعي ذاتي اتجاها جديدا بشكل جذري. وشنت 
حملة متضافرة أدت إلى إثارة الشك والتساؤل إزاء تقاليد أدبية وفنية راسخة 
ورائجة. ونعرف أن الموضوعات المحددة للنقد الحداثي والاستشراقي ليست 
متطابقة ولكنها تتداخل عند نقاط معينة. مثال ذلك أن الجمعية الثيوصوفية, 
كما أشرت سابقاء التي تمثل نفوذا على هؤلاء الكتاب الثلاثة. اعتبيرت نفسها 
كما اعتبرها آخرون جمعية متطرفة في نظرتهاء وهاجمت. كما حدث بالفعل؛ 
كل الأساس المسيحي واليهودي للثقافة الغربية. وإذا تأملنا اهتمامها واهتمام 
الشعراء الحداثيين الأوائل بالمسائل الروحية والقوى الخفية فإنه قد يبدو 
متعارضا مع كل ما ربطناه بالنظرة «الحديثة». بيد أننا يمكن أن نفهم هذه 
المفارقة إذا ما اعتبرنا هذا التعارض جزءا من محاولة لإحداث تجديد وتحول 
الحياة الثقافية الغفربية. وطبيعي أن هذه المحاولة لم تكن على الإطلاق 
مقتصرة في هذا الوقت على أعضاء الجمعية الثيوصوفية والشعراء 
الحداتيين. إن كثيرين في مطلع القرن رأوا أن العالم القديم في دور 
الاحتضار وأن ثمة حاجة إلى بداية جديدة. ولقد كان الاستشراق والفاشية 
حالتين من بين حالات كثيرة مماثلة يؤرفها النزوع إلى التحول. 
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ترى هل لنا أن نطبق الحجة نفسها على هيدغر ويونغ وقد كانت 
لكليهما نوازع استشراقية مهمة فضلا على اتهامهما الاثنين معا بمعاداة 
السامية ومتاصرة النازية؟ نعرف أن هيدغر كان عضوا بالحزب النازي 
وعمل لفترة قصيرة فقسيسا لجامعة فريبورغ. حيث نقل سياسات الحزب 
المعادية للسامية. لكن يونغ الوطني السويسري لم يكن عضوا بالحزب وإن 
أدت بعض كتاباته وأنشطته في الثلاثينيات إلى أن بدا في أنظار الناس 
متعاطفا مع الحزب. ورأى النازيون أنفسهم فى فكرته عن اللاوعي 
الجمعي دعما لفلسفتهم. كذلك فإن نظرياته عن الفوارق السيكولوجية بين 
السلالات حتى وإن تحوطت بإنكار أي نية عنصرية مضمرة: إلا أنها تبدو 
وكأنها عامل دعم لنزعة معاداة السامية. وأعود لأقول نحن في حاجة إلى 
أن نسأل عما إذا كانسيهنا اى روايط حقيقية واضلية ام أن المسالة مجرد 
تلاق فكري عارض؟ وهل ثمة عقيدة محورية أو أساسية لتفكيرهما 
تريطّهما على نحو لا فكاك منه بهذه الأمراض؟ طبيعي أن الإجابة الشافية 
لا تتأتى إلا بفضل دراسة مدققة لكلتا الحالتين اللتين تختلف إحداهما في 
جميع الأحوال عن الأخرى من نواح حاسمة. ومع هذا ثمة قسمة مميزة 
تميز كلا المفكرين. ألا وهي الحاجة إلى تقديم نقد أساسي للحضارة 
الغربية الحديثة. وكذا الحاجة إلى استكشاف طرق تصل إلى أنماط وجود 
تتصف بالأصالة. وكان الأمر بالنسبة إلى هيدغر هو الحاجة إلى إعادة 
استكشاف معنى الوجود؛ بينما أهداف يونغ يمكن فهمها على نحو أفضل 
في ضوء الحاجة إلى التجديد الروحي كوسيلة في اتجاه تحقيق صحة 
نفسية. وقدم الفكر الشرقي لكليهماء ومن نواح مختلفة. سبيلا للعودة في 
انجاه تحقيق ارتباط مباشر بالوجود الإنساني ويعالم الطبيعة. كما قدم 
لهما نموذجا وليد الخبرة بيسر إمكان الاهتداء إلى بديل أو ريما إلى عامل 
مكمل للعقلانية العلمية والتكنولوجية الغربية. وثمة احتمال أن المثل العليا 
النازية بدت للاثنين وكأنها تطرح إطارا سياسيا لإنجاز مثل هذه الآمال؛ 
وقوة دفع دينامية ظنا أنها ستولد الثورة الروحية المطلوبة بإلحاح في 
أوروباء لكن من الواضح أن الاقين أفافها من وهمهما في ما يتعلق بهذا 
الشأن وفق الصياغة التي جاءت على أيدي النازي. وأصبح يونغ - دون 
هيدغر ‏ نتيجة لذلك معاديا فويًا لكل ما دعا إليه النازي. يبدو هنا وللمرة 
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الثانية أننا بصدد نوع من التوافق العرضي للأهداف جملة. وعسير أن 
نتصوره تلاحما بين آفاق فكرية. وأكد يونغ أهدافا ذات طابع شخصي 
تماما للتطور الفردي. كما كانت له نظرة دولية الطابع. فضلا على نفوره 
العميق من الكيانات الاجتماعية الجمعية. ونلحظ أن كل هذا لا يشترك إلا 
في النزر اليسير مع الهستيريا الشاملة وسورة النزعة القومية التي عمت 
ألمانيا الهتلرية. كذلك استخدام يونغ للفكر الشرقي لتوضيح مفهومه عن 
«النفس» يمثل أحد قطبين على طرفي نقيض كامل قياسا إلى المثل العليا 
التي عبر عنها المدافعون عن النازية (2). 

وماذا عن علاقة النازيين أنفسهم بالاستشراق؟ يبدو الأمر في ظاهره 
ثانية وكأن وجود رابطة غير محتمل. لكن دراسات أكاديمية حديثة العهد 
تكشف عن موفف يثير الاضطراب حيث نجد نقاط التقاء واضحة عند 
مستويات معينة بين الاستشراق وأيديولوجية النازي. مثال ذلك أن شيلدون 
بولوك دفع بأن علماء الدراسات الهندية أدوا دورا مهما في صياغة خطاب 
ألمانيا عن الهيمنة العنصرية خلال السنوات ١946 ١957‏ (انظر بريكينريدج 
وفان ديرفير ”87:19 91). ويوضح أنهم في بحثهم عن هوية ذاتية ألمانية 
وعن مشروعية ذاتية للاشتراكية القومية ضي الماضي الآري التمس أقطاب 
الدفاع التبريرى عن النازية أسبابا لتأكيد عقيدتهم ليس فقط في ضوء 
دراسات القرن التاسع عشر بل وأيضا من مصادر معاصرة. وخلقوا ما يبدو 
تعاونا بين خدمات عدد كبير من المستشرقين الألمان. صفوة القول إن «علم» 
البحوث والدراسات الاستشراقية صيغ لإضفاء شرعية على نظام الدولة 
الاشتراكية القومية. وهكذا نجد والتر ووست. رائد المتخصصين في دراسات 
الفيدا والمؤيد للنازي ذهب في اعتقاده إلى أن النصوص الهندية القديمة 
المقدسة ليست فقط براء من أي وصمة سامية:؛ بل إنها تتفق بشكل أساسي 
مع نظرة هتلر في كتابه «كفاحي». إذ يراه «نصا يكشف عن الاتصال الروحي 
الممتد من الألفية الثانية قبل الميلاد وحتى الوقت الراهن» (الاقتباس من 
المصدر نفسه: .)5١‏ ومضى إلى أبعد من ذلك إلى حد أنه وصف نظرة 
الفوهرر بأنها تتوافق مع عقيدة «الطريق الوسط» البوذية. كما عمد إلى ربط 
تصدي بوذا للمعاناة البشرية بتجرية هتلر بشأن معاناة الشعب العامل خلال 
فترته الأولى في فيينا. يضاف إلى هذا حقيقة أن بعض زعماء النازي كانوا 
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على ألفة ودراية بالتعاليم الهندية. ويقال إن هيملر كان مغرما بوجه خاص 
بكتاب «بهاغافاد غيتا». وطبيعي أن مثل هذه الروابط المثيرة للقلق تستلزم أن 
نوليها اهتماما جادًا. ولكن أقول ثانية حري ألا تقودنا إلى استنتاج وجود 
عنصر شر أصيل في جوهر الاستشراق. إذ من البديهي أن جميع الأفكار 
القوية ذات التأثير والنفوذ تحمل إمكانات الخير والشر معا. والجدير ذكره أن 
اثنين من المستشرقين يحملان قدرا من التعاطف مع النازي. وهما جي. دبليو. 
هوار وإي. هيريغل لهما مؤلفاهما الأول عن منظومة «شاكرا» (*), والثاني 
عن زن. وتبدو أعمالهما الآن خالية من أي قسمة أيديولوجية مميزة؛ بل ثبت 
في الحقيقة أنها حافز فكري وروحي للجيل الراهن ('). 

ويتجلى التواطؤ بين الاستشراق والفاشية أيضا في حالة الإيطالي 
غيوسيب توتشي. إنه من أبرز علماء الدراسات البوذية في القرن العشرين 
وتشمل دراساته نطاقا واسعا من الهند والتبت وحتى الصين واليابان؛ وبدا 
تأثيره بخاصة في فتح مجال للدراسات عن التبت. بيد أنه أثناء حكم 
موسوليني انخرط في السياسة الفاشية وفي سلسلة من المقالات شبه 
الشعبية ووضع دراساته في خدمة الحملات الأيديولوجية للدولة 
الإيطالية. وأبدى اهتماما خاصًا بتوثيق وتعزيز الروابط بين إيطاليا 
واليابان. ووصولا لهذا الهدف شرع يقدم البراهين ليؤكد أن الخصائص 
المحورية المميزة للفاشية الإيطالية نجدها أيضا ماثلة في الممارسات 
التقليدية للزن. من حيث عقيدة المحارب وإحساسها باتصال مباشر وأصيل 
مع طبيعة عنصرية سابقة على عقلنة العلم والتكنولوجياء ويمكن القول 
بعامة أن توتشي قارن بين الشراء الروحي والكمال النفسي الذي التقاه في 
الشرق وبين حياة أوروبا المعاصرة المصطنعة التي لا جذور لهاء والممزقة. 
وحرص في كل كتاباته خلال الثلاثينيات ومطلع الأربعينيات أن يصوغ 
الفكرة الطوباوية الرئيسية عن مرض الحنين إلى نموذج للوجود أكشر 
أصالة وبيان التعارض العدائي العميق إزاء الميول التحديثية لنزعات 
التصنيع وبناء المدن والديموقراطية الليبرالية. وهكذا أضحت كتاباته في 
النهاية وسيلة للتوافق مع حداثة تعبر عن الخطة الأساسية لأيديولوجيا 


(*) منظومة شاكرا «زع)كلا5 093!53): منظومة فعل الطاقة والتوازن. نشأت في الهند منذ أربعة آلاف 
سنة [المترجم]. 
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فاشية. ويعبر عن هذا غوستافو بينافيد بقوله: «كان الاستشراق عند 
توتشي مخلوقا خاصا في داخله سخط عميق ضد الحداثة الذي أفضى به 
إلى تصور الشرق الذي يمكن أن يجد فيه دائماء الشمولية التي باتت 
مفتقدة في الغرب» (لوبير 19564: 187). 1 

وأعتقد أن الدرس الذي نتعلمه هنا ليس معنيا بأي هوية جوهرية جامعة 
بين الاستشراق والفاشية. بل معني بضرورة اليقظة والتأمل الانعكاسي 
النقدي للذات. وسبق أن دفع الفيلسوف الفرنسي جوليان بندا خلال تصديه 
لنزعة التضليل العنصرية وقال إن خيانة المثقفين للولاء تكمن في خيانة التزام 
طريق البحث عن الحقيقة والعدالة من أجل اعتبارات سياسية. علاوة على 
هذاء وكما أوضح بولوك. ثمة تأثيرات أوسع نطاقا تتعلق هنا بالدراسات 
الإنسانية بعامة. ذلك أن علم الدراسات الهندية في ألمانيا نادرا ما كان 
مختلفا عن بقية البحوث والدراسات الألمانية خلال هذه الفترة. ويعبر عن 
الأمل في أن يتسنى تطوير دراسات مسؤولة وواعية بذاتها وذلك للإفلات من 
التواطؤٌ في «أشكال جديدة من القوة القسرية» (من بريكينريدج وفان دير فير 
.)١١5-‏ وإنه لمن المهم بمكان أن نفهم كيف تسنى لمستشرقين أن يقيموا 
علاقات وثيقة مع الفاشية في ظروف تاريخية مهينة, ثم يتصدون بجرأة 
لذلك ويتوصلون إلى تفاهم ليس بهدف إدانة الاستشراق من حيث هو. بل 
لضمان عدم تكرار مثل هذه الأخطاء الشائنة. ونرى أن هذا تحذير وثيق 
الصلة بخاصة ونحن في عصر نشهد فيه تحورات تصيب المعتقدات النبيلة 
وتحولها إلى أدوات أساسية للسعي وصولا إلى مغنم مادي أو «سياسة وافعية» 
تعود لتلقي ظلالا تنذر بالسوء. ونحن بحاجة دائما إلى أن نذكر أنفسنا أن 
أفكار الشرق الدينية شأنها شأن التراث الإبراهيمي تملك قدرة على 
الانشطار وتجسيد طاقة كامنة للخير وللشر على السواء ('"), 


اللاعقلانية 

توح مزاكشضا لنلافه التازي بالسائحة إفى بثير التوضوع وصفولا إلن 
أعماق أكثر. وإلى أن نسأل ما إذا كان بالإمكان تنبع الرابطة بين النظرات 
الفاشية والاستشراق إلى مستوى من البحث أعمق. يبدو الأمر في ظاهره أن 
أفكار مفكرين من مثل يونغ وهيدغر صلتها ضعيفة بالفاشية. ولكن قد يظل 
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الأمر على حاله من التساؤل والشك إلى ما حفرنا إلى أعماق أبعد ونجد 
شريحة مهمة مثيرة أكثر للقلق. ولنا أن نوجز هذه الشريحة في كلمة 
اللاعقلانية وارتباطها بالنوازع المناهضة للحداثة والمناهضة للإنسانية والتي 
ارتبطت غالبا بالاستشراق. نعرف أن الفاشية والاستشراق ارتبطا في أوقات 
متباينة وبأساليب مختلفة ليس فقط بتثبيط همم العقلانية النقدية بل عملا 
على نطاق أوسع في ارتباط بمتلازمة نفس معرفية تثير اليأس من كل 
حصاد حركة النتوير ‏ العقل والعلم والتكنولوجيا والحرية الشخصية ‏ وتتوق 
إلى العودة لاستكشاف المصدر الرئيسي العميق للطبيعة البشرية والكامن في 
شيء بدائي. إنها تتوق إلى الكشف عن شيء مقترن بخبرة أكثر مباشرة وغير 
عقلانية ومفعمة وَجدا صوفيًا وتضعنا في صلة مباشرة مع شيء حقيقي 
ولكننا نفتقده الآن ويمثل نبع وجودنا. ترى هل هذا النموذج اللاعقلاني 
يتطابق مع الاستشراق؟ هل كل المشروع الاستشراقي مع اقترانه مرارا بثقافة 
القوي الخفية وهموم ثقافة العصر الجديد يمثل تراجعا خطرا إلى 
اللاعقلانية والتعصب المدفوعين بإشراقة شخصية وكشفا صوفيا وإلى ما 
سماه سي .إس بيرس «صوفية الشرق المتوحشة»5 

يتردد كثيرا في الأيام الأخيرة هذا النوع من النقد للاستشراق. خاصة في 
أعقاب الثورة الثقافية المضادة في الستينيات. وشهدنا آنذاك اقتران الأفكار 
والممارسات الشرقية بثقافة العقاقير وأسلوب حياة الهيبيز وهو ما تأكد 
كثيرا. وسبق أن لحظنا نا في فصل سابق أن كلا من سي .جي يونغ وميدراد 
بوس التزما الحرص والحذر لبيان الأخطار النفسية التي تتهدد الغربيين 
بتبنيهم الطرق الشرفية من دون توفر وسائل حماية كافية. وكتب عالم 
الدراسات الهندية آر. سي زاينر نقدا من أهم الكتابات النقدية وأكثرها 
وضوحا. ونعرف أن زاينر كاثوليكي روماني سعى جديا للحفاظ على مسافة 
ما بين التقاليد الروحية المسيحية والشرقية:؛ ولذلك لفت الأنظار إلى ما 
اعتبره تأثيرات خطرة منافية للأخلاق تفيض من الفكر الشرقي. وأقام دعوى 
بشأن شخصية شارلز مانسون الشريرة المحرض على قتل شارون تيت (*) 
وعلى الرغم من أنه لم يكن هو نفسه من أنصار العقيدة الشرفية فإنه تأثر 
(*) شارون ماري تيت 1816 2/2516 مرغط5 (1547 - 1915): ممثلة سينمائية اغتيلت وهي حامل في 
الشهر التاسع واغتيل معها أربعة أشخاص [المترجم]. 
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إلى حد ما بأفكار بوذية زن والهندوسية وأصبح يمثل في أذهان الكثيرين كل 
ما تدعو إليه حركة الثورة المضادة. خاصة إمكاناتها الكامنة لفعل الشر. ويرى 
زاينر أن مانسون الذي عاش خبرة تحول ديني نايعة من تعرقه على الديانات 
الشرقية. ولذا استفرق في حالة «متحررة» حيث غاب العقل وغابت الأخلاق. 
وهو وضع «يتجاوز الخير والشر» مما يمكنه من أن يقتل في هدوء ويدم بارد. 
وعلى الرغم من أن زاينر بدا حريصا على تجنب أي شيء يفيد بأن المعتقدات 
الشرفية من شأنها أن تصفح عن أفعال مانسون: فإنه بدا مقتنعا بأن 
النزعات اللاعقلانية في الديانات الشرفية من مثل ساتوري في زن وفيدانتا. 
الكل مبدأ واحد. يمكن أن تسهم في أن تطلق لدى الغرييين سلوكيات شريرة 
صارخة. ويعرض آرثر كويستلر بقلمه الأكثر بلاغة في كتابه «زهرة اللوقس 
والروبوت» نقدا آخر يهاجم فيه بالمثل ما يوصف بأنه «ميول الاستشراق 
اللاعقلانية. ويؤكد أخطارها المفترضة التي تتهدد الفرييين. إذ يرى أن نزعة 
التوحيد والميتافيزيقا المثالية اللتين يطابق بينهما وبين الفلسفة الهندية تمثلان 
«تشوهات منطقية كثيرة جد . إن الفلسفة الهندية بما تتصف به؛ في رأيه: 
من لامبالاة إزاء التناقض لا يسعها إلا أن تعمل عمل المذيب للفكر المفاهيمي 
الفربي» (44:1970: 20). ومن ثم فإن الهند بكل ما تحمله من توق إلى حالة 
سامادهي (*) لا تملك علاجا روحيًا تقدمه يفي باحتياجات الحضارة الغربية 
(المرجع نفسه: .)١117‏ ويرفخض البوذية للأسباب نفسها إذ يكتتفها رطان 
صوفي كاذب «لتصبح على أسوأ الفروض كما من البطلان المقدس» (المرجع 
نفسه: 160). وتكشف لامبالاتها الأخلاقية عن أن زن خطر حقيقي. ويشهد 
على صدق هذه النظرة إخفاق السادة من أئمة زن في إدانة جرائم الحرب 
التي ارتكبتها اليابان وألمانيا. وزعم أن دارسي زن تعلموا أن يطرحوا العقل 
والأخلاق جانباء ويعملوا على نحو ما يعمل الروبوت أو الإنسان الآلي. كذلك 
فإن احتفاء زن بالعفوية كاد يصل بالمرء إلى مستوى الاقتران الشرطي للسلوك 
الآني العاطل من الفكر 7"'). 

(*) سامادهي 53:02011: يعني المصطلح في السنسكريتية - يثبت ‏ سام - معا أو موحد . ويشير إلى 
حالة استغراق عميقة في موضوع التأمل. وهي هدف أنواع كثيرة من اليوغا. وهذه حالة يكون الوعي 
فيها مركزا على شيء واحد يستوعبه. ويعني المصطلح في الهندوسية أعلى مستويات التأمل 
الصوفي؛ حيث يتوحد وعي المرء العابد المتأمل مع الربوبية, وهنا معني التوحيد في إطار الشمولية - 
الكل [المترجم]. 
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ويرى بعض النقاد أن هذا التقريع له آثار سيئة أوسع نطاقاء مثال ذلك 
أن دوستي سكلار تدفع بأن الثورة المضادة في الستينيات وعقيدة مانسون 
بخاصة:, هي تجليات نزعة لاعقلانية رومانسية تشبه تلك التي أدت إلى 
صعود حركة التازي في مطلع القرن. وترى أن ثمة رابطة قوية بين 
الإحباطات الاجتماعية والسياسية التي شهدتهما هاتان الفترتان وأن 
الاثنتين أديا إلى صعود حركات استشراقية وأخرى تؤمن بالقوى الخفية 
وتضمنتا معا إمكان توليد شر عظيم. وتشير إلى أن الشباب الألمان وقبل 
جيلين من ظهور الهيبيز كانوا أيضا أسيري التطلع في شوق إلى التجديد 
الروحي. وعبر هذا التطلع عن نفسه في عدد من الاهتمامات المتباينة من 
بينها الثيوصوفية والديانات الشرقية والعقاكد الخاصة بالقوى الخفية. 
وتستطرد لتزعم أن «كل ألمانيا (في مطلع القرن) غرقت في هذه الموجة 
الخفية والغريبة التي تمثل رومانسية جديدة تتصف في الأساس بأنها 
لاعقلانية» (سكلار //191: ١ .) 00١5 -1١6‏ 

وليس لنا أن نطرح جانبا حججا كهذه باعتبارها تشير إلى ما يتجاوز قليلا 
حالات شذوذ. إذ من الواضح أنه في ظروف تاريخية معينة هيأت الأفكار 
الدينية الشرقية إمكان خلق دروب غواية صوفية تصل بأصحابها إلى طريقة 
للوجود أكشر إشباعا فيما وراء القيود المزعجة أو وراء مشاعر التمزق في 
العالم الحديث. لقد بدا أن القسمة الواضحة يقينا لفترة الستينيات هي 
البحث عن نوع من الانعتاق الفوري من متاعب الرأسمالية وأخلاق العمل 
والعقلانية العلمية التي يسميها كويستلر «البابا نيرفانا». ويعكس إحياء 
الاعتقاد في القوى الخفية خلال السنوات الأخيرة عن خصائص ودوافع 
ممائلة لتلك التي كانت ساتدة مطلع القرن عندما استلهم كثيرون الجمعية 
الثيوصوفية وغيرها السبيل لإلهامات دينية بديلة يستمدونها من التقاليد 
السرية الفربية سواء في الشرق أو في الفرب. لكن يجب الحذر من أن تقودنا 
هذه العوامل إلى فهم الاستشراق من جانب واحدء ومن أن تدفعنا إلى العودة 
إلى الأنماط القديمة التي رفضنا الشرق بسببها واعتباره مصدر ظلامية 
لا خلاص منها. وجدير بالذكر أننا إذا ألقينا نظرة خاطفة على المسارات 
الاستشراقية على مدى العقود القليلة الماضية سيتضح لنا أن شيئًا ما يمكن 
وصفه باللاعقلانية. على الرغم من تجليه واضحا في أوقات وظروف معينة: 
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لا يمثل فكرة محورية أو مهيمنة. وحري أن نتذكر هنا أن الصين لم تكن تمثل 
«للفلاسفة» التراث اللاعقلاني: بل على العكس التجسيد الحقيقي للعقل. 
وعلى الرغم من أن الأوبانيشاد استهوت إلى حد ما الرومانسيين التماسا 
لبعض الخصائص الصوفية: إلا أنهم نظروا إليها ليس باعتبارها فقط صورة 
لحكمة غريبة؛ بل معلما يحدد أسس منظومة فكر منطقي متماسك التي 
عرضتها تفصيلا وبالكامل أعمال الفلاسفة. علاوة على هذا فإن التفاعلات 
التي ناقشناها سابقا بين البوذية والتطورية في القرن التاسع عشر وكذا 
المقايضة الفكرية بين الفلسفات الشرقية والفيزياء الجديدة وعلى الرغم مما 
شاب هذا كله من دون شك من إشكاليات في جوانب معينة؛ إلا انه ليس 
يسيرا علينا أن نوحد بين هذا وبين أي عقيدة لا تؤمن بالعقل. ولا ريب في أن 
مظاهر الحماس للزن واليوغا والطاوية اقترنت أحيانا بنزعات مناهضة للفكر 
العقلاني. واقترنت كذلك بردود فعل قوية ضد العقلانية العلمية الغربية, 
وكذا ضد الرغبة في اكتشاف الحقيقة التي تنبثق من مصدر للكشف 
الإشراقي الباطني والذي كثيرا ما يكون كشفا وجدانيا قسرياء لكن نلحظ في 
جل الحالات التي ناقشناها في الجزء الثالث من هذا الكتاب والتي تتعلق 
بالفلسفة وفقه الإلهيات والعلم والإيكولوجيا كان الاهتمام متجها أكثر نحو 
تحقيق توازن بين نظرات الشرق والغرب, والحاجة إلى دمج ما هو حدسي يما 
هو عقلاني. والباطني بالظاهرء. والسري المضنون به على غير أهله إلى 
الظاهر المنظور والعام. واتجه الاهتمام أيضا إلى بيان» على سبيل المثال أن 
كلاً من النهج العلمي في الفيزياء والنهج الصوفي في الشرق متكاملان وليسا 
متقابلين ومتعارضين» (رينكور .)١79:194١‏ 

علاوة على هذا فإن مفهوم «لاعقلاني» يثير التساؤل على نحو مزعج كما 
أن الاتهامات ضد اللاعقلانية يمكن أن يكون الدافع إليها دافعا أيديولوجياء 
ومن ثم يمكن أن ينقلب الاتهام على صاحبه. ثم إن التسليم بوجود تقابل بين 
الغرب العقلاني والشرق اللاعقلاني إنما هو طريقة متبعة على نحو نمطي 
تيبدوافيها العرب كانه يرسخ قيمتتة الكقافية والقكرية على الشرق مما 
يمكننا من قاعدة آمنة تتمثل في العقلانية الغربية» وأن نشجب الفكر الشرقي 
باعتباره صوفيًا وغريبا ضالاًء وكذا أن نحذر من سقطات خطرة نتعرض لها 
في صوفية ولاعقلانية الشرق. وهذا رأي شجعته فكريا مجموعة منوالية من 
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المفكرين الغربيين ابتداء من هيغل قصاعدا. ونذكر من هؤلاء ماكس فيبر 
الذي رأى أن عملية التحديث الناجمة عن الرأسمالية الغربية تكشف عن 
شكل من العقلانية. ومن ثم عن امتلاك ناصية السيادة على العالم, الأمر 
الذي لا نظير له في الشرق. ونحن حتى إن أسقطنا الجانب السياسي لذلك 
إلا أنه خطأ موجود يقينا في صيغة فلسفية خالصة. وإذا ما تتبعنا دربا 
مستهلكا للحوار الفلسفي امتد على طول عقود فليلة ماضية فسيكون عسيرا 
علينا أن نتبين كيف يمكن أن نؤسس الطبيعة العقلانية الأصيلة للتفكير 
الغربي من داخل الفكر الغربي ذاته. إننا سواء انطلقنا من فتغنشتين أو من 
موقف هرمنيوطيقي أو بنيوي فسنجد أن قالب الحديث المتكرر عن العقلانية 
الغريية مقابل اللاعقلانية الشرفية بات مستهلكا. إن كل تفكير يجري داخل 
أفق تاريخي ويلزم عن هذا أن ليس بإمكان أي مخطط مفاهيمي أو لفوي أن 
ينتحل لنفسه حقا قاصرا عليه وحده لكي يصف نفسه بأنه «عقلاني» ويدعي 
أنه قابل للتطبيق عالميا. وتأسيسا على هذه النظرة نرى من المستساغ الدفع 
أن طرق التفكير الشرقية لها عقلانيتها التي يمكن أن تختلف من نواح بعينها 
عن طرق التفكير المميزة للغرب ولكنها ليست دونها عقلانية. وأكثر من هذا 
أننا حتى إن أخذنا بالمعايير الغربية العامة نرى أن الافتراض المسبق الذي 
يقضي بأن الفكر الشرفي لاعقلاني متأصل هو افتراض خاطي وغالبا ما 
ينبني على دراسات بالية مضى زمانهاء وعلى ألفة مع نصوص شرقية محدودة 
جدا. وها هم علماء الدراسات الصينية اليوم. كمثال. متفقون على أن 
الفلسفة الصينية تتضمن خطابا أكثر عقلانية بكثير مما كان مفترضا عادة. 
وعلى أن تحليل النصوص والمفاهيم الصينية تشف عن أن الغالبية العظمى من 
مفكري الصين القدماء أكثر عقلانية بكثير جذا مما بدا لنا عادة (غراهام 
89 المقدمة, )0/١‏ [4"). 


حياة التأمل في سكينة 

غالبا ما اقترن الطعن في اللاعقلانية بالاتهام بحياة التأمل في 
سكينة 3“ '). ولتعبر عن هذا يبساطة: إنه من دون معتقدات واضحة 
وموضوعية وقائمة على أسس عقلانية فإن جميع المعايير الأخلاقية تنهار 
وتفسح الطريق لحالة من اللامبالاة العاطلة من أي هدفء, بل إلى حالة من 
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العدمية حيث أي قيمة هي قيمة خبرة شأنها شأن أي قيمة أخرىء؛ ولا شيء 
في التحليل النهائي يستحق المكابدة. ويعزز هذا النهج التصور الشائع أن 
ممارسات التأمل واليوغا هي ممارسات «أنانية» وتقودنا في اتجاه الانسحاب 
الكامل من الواقع والدخول أخيرا في شيء يشبه حالة الغشية التخشبية. 
وهذه كما يقول دون كوبيت ساخرا :)١58:19597(‏ «إنها أخلاق المتقاعدين». 
علاوة على هذا يسود اعتقاد أن الكثير من جوانب الفكر الشرقي هي صور 
تشاؤمية منكرة للحياة و«زهد ينصرف معه الإنسان إلى العالم الآخر» كما 
يقول ماكس فيبرء هذا على عكس خصائص الفكر الغربي الذي يؤكد الحياة 
مع خاصية الاستجابة بالإيجاب. 

وذهب البعض هذا المذهب في التفكير للتشكيك في الاستشراق مثال 
ذلك أن آرسي زاينر يتحدث عن بوذية ماهايانا. ويرى أنها «مشربة 
تشاؤما وصوفية سلبية». ولذلك فإنها حتى إن أرضت بعض الأفراد لفترات 
عابرة؛ لا تستطيع الاندماج في المجتمع الحديث» (19717: .)١1804‏ ويتحدث 
بالأسلوب نفسه هندريك كرايمر عن تأثير الشرق بأنه تأثير سلبي 
ينزع إلى استنزاف دينامية الفرب ذات الطابع الأخلاقي الاجتماعي 
(559:1970). وييدي عالم النفس جون رووان ارتيابه في أن اهتمام 
الغرب بالأفكار الشرقية قد يفضي إلى «تأمل في سكينة وتراجع بالمعنى 
السياسي للعبارة» .)١0:1971(‏ وهناك من يرى أحيانا عقيدة كارما 
ومفهوم التقمص المقترن بها وكأنهما يجمعان على تبني موقف قدري في 
الحياة وأن لا حاجة لمواجهة الأمراض الراهنة مادامت مجرد لحظات 
عابرة في مسار الدورات اللانهاتية لعجلة التناسخ. ونجد بالمثل فيما يتعلق 
بمفهوم وو وي (لا عمل مجهدا) وهو مفهوم محوري في الطاوية كثيرا ما 
يعتبره البعض موفف اللامبالاة إزاء متطلبات الوجود في العالم. وانسحابا 
عن مواجهة الشرور الاجتماعية. ويدعم هذه التصورات انطباع يفيد أن 
الديانات الشرقية لا تنبني على قواعد أخلاقية قوية, وأنها تاريخيًا تفتقر 
إلى الوعي السياسي أو الاجتماعي المتطور. مثال ذلك أن البعض ينظر إلى 
بوذية زن أحيانا كأنها تتسم بنوع من الفراغ الأخلاقي وأن نظرتها المعارضة 
للقواعد الأخلاقية يسرت. إن لم نقل شجعت بنشاطء على اقتراف 
اليابانيين لجرائم الحرب في الحرب العالمية الثانية 0'). 
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وهنا قد يدفع البعض أن كل هذا تعبير عن سوء فهم للمواقف والممارسات 
الأخلاقية الشرقية. وعن استمرارية أسطورة القرن التاسع عشر التي رسخت 
في أذهان الناس الاستقطاب بين الغرب الذي يؤكد الارتباط الوثيق بالعالم 
وبين الشرق الذي ينكر الحياة ويوهنها. وجدير بالذكر أن دراسات حديثة العهد 
تميل إلى بيان أن هذا النوع من الأسطورة وإدراك الديانات الشرقية كأنها غير 
مبالية اجتماعيًا ينطوي على سوء تعبير منهجي منظم. وها هو تريفور لنغ 
يشدد على أن «البوذية ليست كما تخيل الكثيرون. عقيدة خاصة للهرب من 
عالم الواقع؛ ذلك أن البوذية يستحيل أن تكون خلاصا «فرديا»... إنها بحكم 
طيوعقها هن معفية قالع العامة 9179 +14-3189). وموك كين جونز تقصيلة 
الدور النشط للبوذية في الحياة الاجتماعية والسياسية للعديد من المجتمعات 
الآسيوية المتباينة منذ عصر الإمبراطور أسوكاء ويدفع بأن التشخيص البوذي 
للوضع الإنساني يدعم علم أخلاق نشط اجتماعياء ويسهم في القضايا 
الأخلاقية الحيوية المعاصرة (985!: المرجع نفسه). وأكشر من هذا زعم 
دبليو. تي دوباري أن الكونفوشية التقليدية كانت متطرفة اجتماعيا إلى حد 
كبير وضد النزعة المحافظة وتتحدى السياسات الإمبراطورية أكثر كثيرا مما 
كان مفترضا في الغرب (لي :.)507:149١‏ ويوضح آرثر رايت ما تلقته أسرة 
سونغ من دعم مستلهم من الكونفوشية لأعمال الخير الاجتماعية من مثل 
العيادات الطبية العامة وبيوت المسنين والعجزة (انظر رايت :197١‏ 14). ونجد 
من ناحية أخرى باحثين مثل ريتشارد غومبريتش يؤكدون أنه أيا كان الدور 
الاجتماعي للبوذية في الماضي أو فى المستقبل فإن بوذا نفسه علم عقيدة 
الخلاص الشخصي وليس عقيدة الإصلاح الاجتماعي (انظر غومبريتش 
.)2١:4‏ وكذلك كريستوفر إيفيس.ء إذ بينما يؤكد أن «زن تحتوي على 
مصادر مهمة للأخلاق الاجتماعية» والتي يمضي ليحدثنا عنها تفصيلاء إلا أنه 
يستطرد ويدفع بأن زن التقليدية لم تقدم أخلاقا اجتماعية خاصة بها وأن زن 
الرهبانية لم تدرس تاريخيًا ولم تحلل أو تستجب في صورة نقدية لذاتها إزاء 
كل سلسلة المعاناة في العالم الاجتماعي (المرجع نفسه: .)٠١4‏ 

واستجاية لمثل هذه الآراء يتعين علينا أولا وقبل كل شيء ألا يغيب عن 
الأذهان أن غواية الشرق في كثير من الحالات تمثلت تحديدا في فوتها 
الظاهرة لكي تحقق توازنا مضادا لما اعتبرناه مواقف مفرطة في فاعليتها 
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وانفتاحها على الخارج تسود الثقافة الفغربية. وكم من مرة في دراستنا 
التاريخية الاستقصائية التقينا بالرغبة في استخدام الشرق في صورة نقد 
لجوانب معينة غير متوازنة في الثقافة الغربية. ليس بهدف الإطاحة بهذه 
الثقافة بل بهدف الوصول بها إلى مستوى الشمولية. ودفع يونغ أن 
«الإنسان المنفتح إلى الخارج في الفرب حقق صعودا بلغ به حدا جعله 
مغتربا عن وجوده الباطني» (19178: .)١7١‏ ويعبر عن هذا بوضوح أكثر 
إيفيس في تأكيده على أنه «إزاء المحاولات الفوضوية للفوز على الآخرين 
والهيمنة عليهم؛ ربما ما يحتاج إليه الفرب أكثر من أي شيء آخر هو 
الأديرة والقديسين أهل التأمل والسكينة الذين يمسكون عن العمل بالمعنى 
الفعال النشط المألوف» (15517: .)١١١‏ 

علاوة على هذا فمثلما رأينا تماما في حالة التقسيم الثنائي إلى 
عقل/ لاعقل التي ناقشناها سابقاء كذلك المقابلة بين النشط/ والسلبي؛ 
فإنها مثقلة بمحتوى أيديولوجي كبير. إذ كثيرا ما رأى الغرب نفسه أنه 
دينامي. كفؤ. ذكوري. مقابل موقف الشرق السلبيء الأنثوي, الراضي 
بالواقع. وأبدى الفرب استهدادا دائما لكي يزهو بفعاليته وكفاءته 
الخاصة. وصاحب أخلاق موجهة اجتماعيا فضلا عن أنها بحكم طبيعتها 
الأصلية متفوقة على أخلاق الشرق التي من المفترض أنها موجهة إلى 
باطن المرء. ونقول مثلما فلنا في حجتنا السابقة إن المواجهة بين الشرق 
والغرب بدأت تؤتي ثمارا طالما أثارت تساؤلات أساسية بشأن المسلمات 
التى تنبني عليها الأخلاق في الغرب. وكذا بشأن طبيعة الأخلاق ذاتها. 
مثال ذلك أن مفهوم وو وي بدا صعبا على الغربيين أن يفهموهء ذلك 
لأن القول بأن الإمساك عن العمل يمثل مثلا أعلى خاصة في مواجهة 
الشرور أو الأخطار المعروفة يتناقض مع الفعالية الأخلاقية النشطة 
والتي تمثل نهجا غريزيًا في الفرب. بيد أن هذا المصطلح. وكما أوضح 
معلقون كثيرون. لا يفيد ضمنا اللامبالاة الأخلاقية. بل الأصح إنه مطلب 
أخلاقي رفيع يوجب العمل في تناغم وليس في صراع مع الطبيعة. 
ويوجب كذلك العمل بأسلوب منزه عن الأنانية والمناورة. إنه يذلك مثل 
أعلى لتحقيق توازن مهم مقابل النموذج الغربي النمطي لتأكيد الذات 
والتركيز على النجاح الشخصي. 
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لكن قبل أن نسمح لأنفسنا بالعودة إلى لغة الفواية عن الاستقطاب 
الكوكبيء, جدير بنا أن نتذكر أن الاستشراق ظل كثيرا بؤرة تركيز حاد 
فيما يتعلق بقضايا أخلاقية واجتماعية على نحو يمكن وصفه بأنه إثاري 
بل ومتطرف أو ثوري. ولقد لحظنا على مدى روايتنا التاريخية عديدا 
من الأمثلة لهذا المنظور: في اهتمام «الفلاسفة» بالتعاليم الكونفوشية 
الأخلاقية والسياسية. وفي النظرة الجيوبوليتيكية للمفكرين دعاة النظرة 
«العالمية» ابتداء من ليبينتس وحتى نورثروب. وفي حوار الشرق ‏ الفرب 
الذي باشره علماء الإلهيات المسيحيون والفلاسفة الملتزمون بتحفقيق 
مزيد من التناغم والسلم بين الحروب الثقافية الدائرة وقتذاك. علاوة 
على هذاء وكما لاحظنا في الفصل التاسع؛ فإن ممارسة التأمل التي 
كثيرا ما نظر إليها الغرب على أنها تشجع على تبني موقف سلبي من 
الحياة وتساعد على أن تلهينا عن قضايا الحياة الواقعية بدلا من 
مواجهتهاء. بدأ الغرب أكثر فأكثر ينظر إليها على أنها «لا تجدي شيئا 
للهرب من هذا العالم عن طريق الدخول في حالات من الفشية أو 
«حالات الوعي المتفيرة» (هايوارد 184:19417). ولم تعد تفضي إلى 
«حالة شبه صوفية حيث رؤى حالمة عن سعادة أو نشوة غير أرضية بل 
إلى سلسلة من الإجابات على سؤال: كيف لي أن أعيش في هذا العالم؟ 
(باتشيلور وبراون 51:19957). 

زد على هذا أن كلا من الطاوية والبوذية والهندوسية أصبحت خلال 
العقود القليلة الماضية. وبوسائل مختلفة. موضوعا لعدد من الحوارات 
الأخلاقية والاجتماعية باعتبار كل منها عامل تنبيه وليس عامل تهدئة 
وتسكين, وباعتبارها عوامل حفز لصياغة معايير اجتماعية وسياسية 
جديدة وليست دروبا للتراجع عن المشكلات العصرية. وأدت البوذية دورا 
مهما ذا شأن في هذا الصدد خاصة في أمريكا. متمثلا في حركة السلم 
متث السيعيتياة: وككسا سس رويرت أيتكين زمالة السلم البوذية الدولية, 
وهذه حركة ذات نفوذ قوي وأصبحت في الواقع بمنزلة تنظيم جامع يضم 
أنتواعا عديدة من الحركات الاجتماعية النشطة. وندذكر من بين هذه 
الحركات الشبكة الدولية للبوذيين الملتزمين التي تشكلت في أواخر 
الثمانينيات. واستلهمت هذه الحركة وحيها أساسا من الراهب البوذي 
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الفيتنامي ثيك نهات نانه الذي أصبح شخصية بارزة في الحركة المناهضة 
للحرب في الستينيات. واستطاع من خلال توليه رئاسة تحرير صحيفة 
«البوذية الفيتنامية» أن يخوض معركة لانخراط البوذية في القضايا 
الاجتماعية والسياسية ("'). وإذا انتقلنا إلى الضفة الأخرى من المحيط 
الأطلسي فسنجد الفيلسوف الويلزي كين جونز سكرتير شبكة المملكة 
المتحدة للبوذيين الملتزمين. وسعى جونز إلى تأكيد الدور الذي يوضح أن 
الأفكار البوذية بدأت تؤثر في الخطاب الأخلاقي الفربي بالتركيز على 
التطابق القوي بين بوذية ثيرافادا والصراعات الوطنية ضد الاستعمار في 
الشرق. ودفع في سبيل ذلك بأن «التحليل الثوري البوذي للوضع الإنساني 
له فعلا لا قولا تأثيراته ودلالاته الاجتماعية؛ وأن هذه الدلالات أشد مغالاة 
بكثير من أي شيء يمكن تصوره في العقلية الدنيوية» (1949: .)١199‏ 
وهناك كاتبة أخرى انخرطت في حركة البوذية الملتزمة اجتماعيا. وهي 
الكاتبة جوانا ميسي التي استعانت بالأفكار البوذية لصياغة أخلاق بديلة 
ومفهوم بديل عن السلطة والقوة. ونعرف أنها درست البوذية مع رهبان 
لاجئين من التبت إلى الهند واشتركت مع حركة سارفودايا (*) في 
سريلانكا حيث المبادئ البوذية هي المرشد لبرنامج التجديد الاجتماعي. 
وتؤكد في إصرار على أن البوذية ترتكز على مفهوم خطي ممتد ومتقابل 
عن «النهوض المشترك المتكامل الذي يشجع على اتخاذ موقف «تضافر 
القوى» حيث البشر يؤثر بعضهم في بعض ويعزز بعضهم بعضا بالتبادل. 
وتوضح أن هذا البرنامج مناقض للتنظيم البطريركي والتراتبي للواقع؛ 
الذي يمثل أصلا من أصول التراث الفربي ويشجع على مواقف الهيمنة 
والسيطرة. ومثال آخر للدلالة على انخراط الشرق في غمرة المحاجاة 
السياسية خلال القرن العشرين نراه واضحا وماثلا في مهاتما غاندي 
الذي استوحى بعض آرائه من مفكرين غربيين من أمثال ثورو وروسكين 
وتولستوي. نرى غاندي استثمر الأفكار الدينية الهندوسية في مواضع 
(*) حركة سارفودايا 5327008318: تعود فكرتها إلى عام .١1904‏ ونشأت عام 1577 على يد معلم العلوم 
أهانجاماج تيودور أرياراتن. وتحاول الحركة تحقيق القيم البوذية في عملية الننمية. وتعتبر حركة 
سارفودايا في سريلانكا من أنجح تنظيمات المساعدة الذاتية في العالم. وتستمد مفهومها عن التنمية 


الريفية من المبادئ البوذية عن حب - العطف والتراحم وبهجة إسعاد الآخرين ورباطة الجأش والعمل 
الحقيقي مع عامة الشعب والذي يلبي احتياجات سكان الريف [المترجم]. 
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جديدة. واستخدم تعاليم اليانية عن أهيمسا (اللاعنف) في الفلسفة 
السياسية والاجتماعية التي ساعدت على دفع الهند بقوة إلى طريق 
الاستقلال. وأثبتت فلسفته المبنية على أسس دينية أنها فقوة حفز رئيسية 
وفاعلة في الثورات ضد الاستعمار والعنصرية والعنف وما أصعب أن نبالغ 
في تقييم شأنه وأهميته في سياسة القرن العشرين ("). 

وتمثل الحركة النسوية أيضا حلقة ربط أخرى بين أفكار الشرق 
والقضايا اللاجتماعية المعاصرة. ريما تبدو الاهتمامات النسوية في 
ظاهرها بعيدة عن تراث الحكمة الموروث عن الشرق لأنه ثاو في أعماق 
غائرة للمجتمعات الأبوية (البطريركية) التقليدية. زد على هذا وجود 
مجموعة متزايدة من الدراسات النقدية صدرت خلال السنوات الأخيرة 
والتي لفتت الأنظار إلى العلاقة بين الحكم الإمبريالي وسياسة الجنوسة أو 
الجندر (التمييز الثقافي الاجتماعي بين الجنسين: المترجم). وحاولت 
إثبات تواطؤٌ الاستشراق مع خطاب الجنوسة القمعيء ولكن على الرغم من 
هذا توجد أمارات كثيرة تدل على تطور إدراك الصلة الوثيقة بين التقاليد 
الشرقية وقضايا تتعلق بالجنوسة:, وكذا الاعتقاد أن خطة عمل الحركة 
النسوية يمكن أن تستنير بفضل أفكار شرقية. وجرى الاعتماد على هذه 
الأفكار صراحة للاستهعانة بها لكشف مظاهر القصور في الأفكار 
والممارسات الاجتماعية والأخلاقية الغربية من مثل مفهوم الأخلاق الأبوية 
(التريركية) القنائمة غلى القاتون والالكزامات الأحتبية:واستعين بها 
أيضا لصياغة تقنيات الإدراك الذاتي والنقد الذاتي والتي يمكن أن تؤكد 
أهميتها بخاصة في مجال التطبيق العملي فيما يتعلق بقضايا الحركة 
النسوية. وبدأت أعداد متزايدة من دعاة الحركة النسوية يعتبرون البوذية 
بخاصة أهم حليف شرقيء إذ يجدون فيها كلا من رقة وحساسية مشاعر 
التراحم والاهتمام المتبادل. كما يجدون فيها أيضا قوة التحليل النفسي 
والأيديولوجي. مثال ذلك أن مؤرخة الأديان الأمريكية ريتا إم. غروس ترى 
أن من العوامل المبشرة بالنجاح «الجمع بين رقة البوذية وقوة الحركة 
النسوية لكي نربط بين رؤية البوذية ورؤية الحركة النسوية» .)51١19/7(‏ 
وأنها إذ تعترف بمسافة الاختلاف بين الممارسات البوذية التقليدية 
والاهتمامات النسوية المعاصرة تلفت الأنظار إلى الوسائل التي يمكن من 
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خلالها تحقيق التلاقي بين الاثنين. وإلى المعاني التى يمكن من خلالها أن 
تكون البوذية مكملة للحركة النسوية بل وتتجاوزها (المرجع نفسه: 44))؛ 
مثال ذلك تجذر كلا من الحركتين في الخبرة العملية الإنسانية من دون 
النظرية. ومواجهتها الصلبة والحاسمة من دون مساومة مع المواقف 
التقليدية. وتعتقد أن القيمة المميزة للبوذية في بناء خطة عمل الحركة 
النسوية إنما تكمن في قوتها على تعرية الأساس النفسي للموقف 
الإنساني. مثلما تكمن في تحليلها الصارم الحاسم لمسألة المعاناة البشرية, 
وفي نقدها للمعتقدات الأيديولوجية الجامدة والآراء التي تحدتنا عن هوية 
ثابتة للطبيعة البشرية. وثمة مفكرون عكفوا في السنوات الأخيرة على بيان 
الحلقات التي تريط بين النظرة النسوية والأفكار البوذية. نذكر من هؤلاء 
جي. باورز ودي. كورتين. ويؤكد هؤلاء أن المداولة البوذية/ النسوية يمكن 
أن تؤصل اتجاهات جديدة مثمرة لوضع علم أخلاق موجها إلى المرأة مبنيا 
على التراحم والحب والرعاية. وإن مثل هذه الاتجاهات تقدم بديلا جذابا 
عن القواعد الكانطية المعمول بها وعن الحساب النفعي للذة:؛ إذ إن الاثنين 
يمثلان نموذجا لأنماط التفكير الأخلاقي الذي يفرض نفسه عالميا 
.)7١5:1594(‏ وجدير بالذكر أن أعدادا متزايدة من مفكري الحركة 
النسوية يرون أن مثل هذه الأفكار سوف تتمخض عنها نظرة عالمية 
إبداعية وإنسانية بالغة العمق (بوشر 1944: 59) (1). 

وها نحن لا نجد بين هذه الآراء رأيا ينكر أن الاستشراق ربما اثبت في 
بعض الحالات أنه المرفأ الآمن للمتعبين في الأرض ومن ينكرون الحياة. 
وريما قدم أيضا للبعض وسيلة ما للانسحاب من كل ما هو حديث ومن 
أفكار مثل تلك التي يجسدها العلم والديمقراطية والتقدم. ولكن من 
الأهمية بمكان تحقيق موازنة مقابلة لهذا من خلال الاعتراف أن الجهود 
الاستشراقية اتجهت منن القرن الثامن عشر فصاعد! نحو أهداف تتداخل 
مع وتسائد نواح معينة من المشروع التنويري/ الحداثي. ونذكر من بين هذه 
الأهداف استتئصال المواقف والحواجز الإقطاعية محدودة الفكرء. ونقد 
التقاليد الثقافية والدينية المحلية. وعملت في الوقت نفسه على صمل 
ورواج فضائل التراحم والتسامح وعدم العنف والخضوع. وإن الاستشراق 
يقينا مهد الطريق للكثيرين الراغبين فى السير على درب النمو الذاتي 
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والإشباع الروحي. وهذا درب كثيرا ما يتعارض مع المتطلبات والقيم 
الاجتماعية للعالم الحديث. بيد أن هذا ليس سوى جزء من الصورة التي 
هي صورة غنية ومتباينة على نحو فريد. والتي نبهت عمقل وضمير الغرب 
بوسائل كثيرة ومثمرة ("). 


السلظة 

إن مناقشة الأهمية السياسية والأخلاقية للاستشراق تعيدنا حتما إلى 
مسألة السلطة التي تتاولناها في الفصل الثاني من حيث علاقتها بالنقد 
الذي وجهه إدوارد سعيد إلى الاستشراق. ومن ثم فإن السؤال الختامي الذي 
نحن بحاجة إلى إثارته في هذا المصل هو ما إذا كان العرض التاريخي في 
الجزأين الأوسطين من هذا الكتاب قد نجح في تزويدنا ببديل عن فرضية 
سعيد التي تقضي بأن الاستشراق يمثل خطاب القوة/ السلطة والهيمنة على 
الشرقء وهو الخطاب الذي يعكس ويساند ويبرر القهر الاستهماري الفربي 
في آسيا. 

يمكن التخلي فورا عن فكرة أن الاستشراق شكل على نحو بسيط 
ومباشر دعامة لأجهزة القوة الاستعمارية. وحقيقة الأمر أن هذه النظرة 
التبسيطية لم تكن أبدا جزءا من حجة إدوارد سعيد الذي أنكر أي اتهام 
من جانبه للاستشراق بأنه كان «ممثلا ومعبرا عن مؤامرة إمبريالية غربية 
تهدف إلى إعاقة العالم الشرفي» :.)١7١:191805(‏ ومن المقبول جدلا أن 
منطق التبشير المقترن بجهود الكنائس المسيحية لتحويل الآسيويين عن 
معتقداتهم تجمعه رابطة تكافلية مع مصالح الإمبريالية الغريية. وحقيقة 
الأمر أن بعض أعضاء البعثات الآسيوية إلى برلمان الأديان العالمي عام 
انتقدوا جهود التبشير المسيحية تأسيسا على تواطئها مع 
استراتيجيات التوسع والهيمنة الاستعمارية الغربية (انظر سيغر 1990: 07 
و"لاولالا). جدير بالملاحظة أن الأنشطة التي أدرجناها تحت مصطلح 
«الاستشراق» تدخل أغلبها ضمن فتئة مختلفة تماما. وذلك لأن الاستشراق 
كثيرا ما واجه وتحدى المصالح الاستعمارية: بل وسعى أحيانا إلى زعزعتها 
وتخريبها. ومع هذا فإن من الأهمية بمكان عند معالجة قضايا تاريخية 
معقدة أن لا نيسطها على نحو مسرف. إذ ثمة بعض الاستثناءات 
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الواضحة. وسبق أن رأينا كيف أن النزعة التاريخية التطورية ذات النفوذ 
التي جسدتها كتابات هيفل اتجهت إلى حصر الهند والصين في وضع 
الدونية الأصيلة. وليس من شك في أن الاستشراق خدم متطلبات 
الإمبراطورية بأن وفْر المعلومات اللازمة لموظفي الإمبريالية ‏ «الأثاث 
اللازم للإامبراطورية» ‏ كما وصفه لورد كورزون ('"). لكن من الأهمية 
بمكان أن نتذكر ما قلناه في فصول سابقة عن جهود المستشرقين سواء 
على المستوى الفلسفي أو مستوى البحث العلمي؛ وكيف سار أغلبها في 
اتجاه مناقضء من نواح كثيرة: لمتطلبات الإمبراطورية؛ بل كثيرا ما تحدت 
المسلمات الأيديولوجية للسلطات الإمبريالية من مثل الإيمان بالتفوق 
الأصيل للثقافة وللمسيحية الفربيتين. وثمة مثال تاريخي مهم على ذلك 
وهو الأعمال العلمية الباكرة التي أعدها جونز وزملاؤه والتي لاقت 
تشجيعا من دون ريب من السلطات البريطانية كإضافة إلى عملية 
الاستعمار. بيد أن حوافز هؤلاء الباحثين والنتائج الاقتصادية لعملهم 
تتجاوز كثيرا هذه الرقابة الرسمية. مثال ذلك أن جونز رأى أن جهوده في 
الترجمة تخاطب أساسا حاجات أخلاقية وكانت لترجماته نفوذها الكبير 
وسط الرومانسيين الألمان أكثر من تأثيرها بين أبناء وطنه ("'). جدير 
بالذكر أن الموظفين المدنيين الذين «أصبحوا مواطنين» من خلال ما أبدوه 
من اهتمام وتعاطف شديدين إزاء المعتقدات والممارسات المحلية كثيرا ما 
كانت تعتبرهم السلطات الإمبريالية خطرا عليها. وكانت السلطات الحاكمة 
في راج الهندية يساورها شك عميق إزاء الحركات التي توحدت مع الثقافة 
المحلية. مثال ذلك ما حدث فى حالة الجمعية التثيوصوفية التى وضعتها 
السلطات تحت رقابة الشوطة السئرية البريطانية. وإذا كانت السيية 
عاملا أساسياء ولو لاشعورياء لدعم الأهداف الإمبريالية. فإن الاستشراق 
غالبا ما كان وسيلة لإبعادها عن دعامتها . 

لكن فكرة السلطة والهيمنة يمكن؛ على الرغم من هذاء تعديلها لتصبح 
أداة أقل وضوحا من دون أن ننكر أن الاستشراقء مثله مثل أي صورة أخرى 
من صور المعرفة؛. تصوغه اهتمامات الذات العارقة. وحري ينا هنا أن 
نلحظ ثانية المزيج الواضح من الحوافز التي كشف عنها الباحثون 
المستشرفون على مدى القرون. وعن الاستخدامات المتباينة وكذا عن سوء 
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الاستخدام من جانب من استغلوا أعمالهم. الأمر الذي بحثنا بعضه سابقا. 
ونحن هنا أيضا بحاجة إلى تجاوز غادامر نظرا إلى أن أسلويه 
الهرمنيوطيقي في البحث؛ كما أوضح ناقدوه. يتماهى على نحو محدد 
ومحدود مع المعنى المخطط له عن وعيء. ويكشف عن إدراك قفاصر 
للشرائح القاعدية التي تمثل أساسا للمصلحة السياسية والتناول 
الأيديولوجي. أي باختصار العلاقة بين المعرفة والسلطة. وقد تكون هذه 
هي الحال بالنسبة إلى دور الخطاب الاستشراقي داخل النطاق التاريخي 
الواسع للهيمنة العالمية الغريية., إذ لن نجده في عملية دعم مباشرة 
لأهداف الإمبراطورية؛ بل نجده داخل مضمار ثقافي أكثر رهافة وإن بدا 
واضحاء وهو ما يسمى الرغبة في امتلاك وملاءمة الأفكار الشرقية 
والسيطرة عليها داخل إطار مفاهيمي غربيء أو بأسلوب يتسم بالزهو كأن 
يقال داخل عقلانية النظام العالمي أو مشروع عولمة التنوير الأوروبي. 
وحسب هذا الرأي يمكن النظر إلى الاستشراق في صورة تعبير عما وصفه 
إدوارد سعيد بأنه «نوع من السلطة الفكرية على الشرق من داخل الثقافة 
الغربية» (19860: ,.)١5‏ بمعنى أنه يعمل من حيث علاقته بخطاب السلطة 
الأوروبية كوسيلة ليست لتعزيز ودعم ممارسة أي من السيطرة بالمعنى 
الحرفي على الشعوب الخاضعة. بل بمعنى خلق نظام معرفي موحد عن 
الشرق الذي من شأنه أن بيسر تصنيف الشرق فكريا وتقافيا ضمن فئّة 
أكثر شمولا تفي بالمصالح الفربية. أو لنقل بعبارة أخرى إن ما نتعامل معه 
هنا هو شكل من أشكال الهيمنة التقافية أو الفكرية الذي مكن الغرب من 
استيعاب تراثات ثقافية أجنبية داخل تثوابت أطره الفكرية. ولكن فى الوقت 
فونه ل معن تجدونة أو كوي سقط من سيف عاذففه منوافل اقتصكادية 
وسياسية خالصة. 

وأرى أن هذا الأسلوب في تأويل الاستشراق يبدو في ظاهره أكثشر 
إقناعا من الأسلوب الذي يريطه على نحو اختزالي بالسلطة الاقتصادية 
والسياسية وينتهي بإحالة جماع بنية الخطاب الاستعماري إلى قصد واحد 
أصيل ومتجانس (تيفين ولاوسون 1945: .)٠١‏ لكن يلزمنا هنا قدر معين 
من الدقة. كما يتعين إضافة خاصتين. أولا يوضح تاريخ الاستشراق أن 
حافزه الجدلىي موجه غالبا إلى الداخل وليس إلى الخارجء وأن 
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استراتيجياته للكسب والتملك مرتبطة غالبا بصراعات القوى داخليا أكثر 
من ارتباطها بما يجري خارج الحدود. وخير مثال على هذا فكرة «النزعة 
العالمية» التي قرناها بأسماء مثل مور ورادها كريشنان, أو بالمثل الأعلى 
لصوغ «فلسفة دائمة» عند مفكرين من أمثال هكسلي وغوينون. ولنا جدلا 
أن نرى هذه الاستراتيجيات الاستشراقية تنزع إلى تحصيل الناتج الثقاضي 
الشرقي والسيطرة عليه لمصلحة مشروع غربي ظاهر الفائدة. أي تحويل 
التراتات الشرقية إلى سلعة لمصلحة الاستهلاك الغربي. لكن يتعين في 
الوقت نفسه أن نتذكر أن مشروعات إضفاء الطابع العالمي التي تمائل ما 
ذكرناه توا كانت في الغالب مشروعات هدامة ومناهضة للثقافة داخل 
السياق الغربي. واستهدفت عمدا مواجهة المسلمات والممارسات الفلسفية 
والدينية الغربية الأصلية وتقديم بديل راديكالي عنها. ووفق هذا المعنى 
كانت تعبيرا عن تمزق داخل الغرب ذاته. لذا يقال إن مشروعات مثل 
مشروع إضفاء الطابع العالمي إنما كانت وسائل فعالة لاستيعاب مذاهب 
الفكر الشرقي تحت «السلطة الفكرية» للمقولات الفربية ووفاء لأغراض 
نابعة من تطلعات غريية تحديدا . ولكنها على الرغم من هذا توضع في 
صورة مقدمة تفيد الاعتقاد أن الإسهامات الشرقية لهذه المشروعات 
تحظى بامتياز أصيل تفتقر إليه المصادر الغربية. 

نقطة ثانية نحن بحاجة إلى التأكيد عليها وهي أن الاستشراق في 
حالات كثيرة لم يقترن بمحاولات طمس الثقافات الشرفية المحلية ‏ 
وهو إجراء واضح كل الوضوح في أماكن أخرى على مدى تاريخ 
الاستعمار الفربي ‏ بل اقترن بإحياء هذه الثقافات وبعث القوة فيها 
من جديد. بحيث يمكن القول إنها أدت دورا في إحياء وتجديد 
التراثات الشرفية من مثل الهندوسية وزن والكونفوشية داخل بيئاتها 
المحلية الأصلية. وأسهمت كذلك في تشجيع الباحثين الآسيويين 
لاستكشاف تراثهم هم. واستعادة أشكال المعارف التي كانت في طريقها 
إلى الذيول وربماء لولا هذاء لكانت في طريقها إلى الضياع. وخير 
مثال هنا يتمثل في الدور الذي أدته الترجمات الغربية لكتاب 
«بهاغافاد غيتا» المقدس من أجل إحياء الهندوسية على مدى الماكة عام 
الماضية أو حوالي ذلك. هذا علاوة على أن انتشارها الواسع أحدث 
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تأثيرا قويًًا ليس فقط على المسائل الروحية أو الفكرية الخالصة:. بل 
أيضا على نمو واكتمال المقاومة الوطنية ضد الحكم البريطاني ("". 
مثال آخر وثيق الصلة وهو الجمعية الثيوصوفية. إذ على الرغم من أن 
هذه الجمعية استهدفت تمجيد حكمة الهند القديمة فإنها شجعت بقوة 
على انطلاق الآراء المحلية المعاصرة من مثل آراء كل من أنا جاريكا 
دهارمابالا وغاندي وكريشنامورتي الذين أدوا أدوارا مهمة في سبيل 
بعث النشاط من جديد وإعادة صياغة التراث القديم. وحري بنا أيضاء 
إذا ما تحدثنا في إطار جبهة أوسع.ء أن نتذكر من جديد تأثير 
الاستكيراى عنما اسم ممروقا مادم «التويطية الفتديةه ايعو ام مين 
راموهان روي إلى نهرو ومن بعده. ذلك أن الاستشراقء كما يقول المؤّرخ 
دافيد لودين «من حيث هو جماع معارف غدى بمعلوماته خطاب 
القومية الهندية» ويؤكد أن الاستشراق أصبح «بنية معرفية مهيأة 
للانتشار ضد التفوق الأوروبي» (من بريكينريدج وفان دير فير 1957: 
8 5759) 4(7'). وثمة مثال آخر تجسده مؤلفات جوزيف نيدهام. إذ 
على الرغم من أن هذه المؤلفات انبثقت,. بمعنى من المعاني. عن 
إشكالية غربية أساسا تتعلق بتسجيل تاريخ العلمء وأثبتت هذه المؤلفات 
أمرين: أولا. أنها عامل مهم للتيسير بين الباحثين الصينيين. ثانياء أنها 
وهي كما يرى الفيلسوف الأسترالي أبعد ما تكون عن وصفها بالتواطؤٌ 
مع الإمبريالية الغربية. قد أسهمت, ولو في نطاق محدود. من أجل 
تحرير الصين من الهيمنة الفربية (5714:1990؟). 

ربما يعترض البعض قائلا إن عمل العلماء من أمثال نيدهام 
واستراتيجياتهم للإحاطة بالتاريخ الفكري للصين ضمن مشروعاتهم 
التاريخانية الخاصة يتعين النظر إليه باعتياره إحدى صور الفطرسة 
واستعلاء الغرب وما يفيد ضمنا بأن الشرفيين فشلوا في الحفاظ على 
ثقافاتهم هم كما فقدوا كل حق لهم فيها. وفي مثل هذا قال أحد النقاد: 
«أصبح على المستشرق بذلك أن يتكلم نيابة عن الشرق من خلال سلسلة 
الأبحاث والدراسات العلمية التي تحددت مهمتها وهي أن تمثل الشرق 
نظرا إلى عجز الشرق عن تمثيل نفسه» (لوبيز 59:1544). وسبق أن 
أشرنا إلى أن بعض النقاد مضوا إلى أبعد من هذا ودفقعوا بأن حضارات 
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الشرق الكلاسيكية التي مجدها الاستشراق أدت إلى تصور آسيا الحديثة 
كأنها في انحسار ومن ثم بحاجة إلى الغرب ليتحدث نيابة عنها. بيد أن 
نمو الاستشراق ارتبيط بالتوسع الاستعماري بوسائل أكثر تشابكا ودقة مما 
توحي به هذه الانتقادات. واتجهت الدراسات الحديثة إلى تأكيد الطبيعة 
التبادلية للعلاقة بين المستعمر والمستعمّر (*"). وهكذا فإن هذه الانتقادات, 
على سبيل المثال. لا تبدي ثقة كافية إزاء النمو العقلي للمعرفة 0 
الفكرية والشقافية لآسيا التي وردت بداية على أيدي العلماء الغربيين 
كذلك لا تثق بالأساليب الجديدة للنظر إلى العالم التي تولدت عن هذه 
الجهود . إن مثل هذه الجهود ريما جاءت محمولة على ظهر التوسع 
العسكري التجاري الأوروبي قرين نزعة تاريخانية سوبرمانية (*) مصاحيبة. 
بيد أنها أيضا وعلى لسان مفكر إسلامي. أسهمت في إيقاظ نوع جديد من 
الفضول المعرفي. ورغبة في دراسة التنوع اللانهائي للعالم الإنساني 
والطبيعيء ودراسته بلا خوف وبملء التحرر من الأحكام التي تقيّد وتحد 
الفضول المعرفي (حوراني. .)١154١‏ وهذه منافع تعلو على الحدود والمصالح 
الغربية. ونلحظ أيضا أن هذه الانتقادات لا تضع في الاعتبار بما فيه 
الكفاية المدى الذي ا فيه الباحثون والمفكرون الشرقيون أنفسهم في 
المشروعات الاستشراقية. وأن الشيء اليقيني. كما سبق أن أكدت في ختام 
الفصل الثاني أن هذه المشاركة علاوة على التحول العميق الذي طرأ على 
الثقافات الشرقية على مدى القرون الماضية إنما أثارتها بداية الضفغفوط 
الخارجية وليست الداخلية. لكن المشروع الاستشراقي برمته؛ ابتداء من 
محاورات ماثيو ريتشي مع أهل الفكر والثقافة الصينيين فصاعداء تضمن 
تفاعلا معقدا للفاية بين الثقافات. وهو ما لا يمكن اختزاله في صورة 
فرض فسري للسلطة أو فرض لرواية لها السيادة من جانب طرف على 
الطرف الآخر. ولم يكن اس فصي فقط على أن ونظر المفكرون 
الشرقيون أنفسهم مرات ومرات إلى الاستشرا اق نظرة إيجابية والاحتفاء به 
(*) السوبرمانية 601081158نا5 من التفوق 640369م0ا5: مدرسة ونظرية عن الفن التجريدي 
الهندسي. بدأت حركة روسية أسسها عام ١1515‏ كازمير ماليفتش الذي أنتج لوحات مقتصرة على 
الأشكال الهندسية مع ندرة في الآلوان. ويقول إن هدفه «تفوق الشعور في الفن» الذي يمكن أن يعبر 
عنه بأبسط الأشكال البصرية. وهي حركة موازد ية للمدرسة البنائية في الفن. وتعتبر شكلا من 
التكعيبية المفرطة [المترجم]. 








تأملات وتوجهات جديدة 


باعتباره إلهاما يحثهم على النهوض بإحياء ثمافي خاص بهم - على الرغم 
من أن هذا هو واقع الحال في غالب الأحيان بل إنهم هم أنفسهم 
أصبحوا أكثر فأكثر مشاركين فعليا سواء باعتبارهم نقادا للمشروع 
الاستشراقي أو واعين متحمسين له. ونجد ابتداء من فيفكا ناندا ومرورا 
بسوزوكي ووصولا إلى الدلاي لاما خطا مميزا من الباحثين الشرقيين 
الذين شاركوا في الجهود الاستشرافية أو شجعوها بفعالية ونشاط وليس 
من سبيل لإسقاطهم ببساطة باعتبارهم ضحايا المناورات الفربية. 
والحقيقة أن الاتهام «بالتعالي» يمكن أن يوجه ضد من يصورون الشرق فضي 
صورة المتلقي السلبي جملة وتفصيلا للأفكار الاستشرافية المثيرة للانتباه. 
وأن يوجه أيضا إلى من يلح على أن جماع المعارف الخاصة بالشرق التي 
هي حصاده ليست سوى افتراض ذهني من صنع الغرب اختلقه وفمقا 
لأغراض ومفاهيم غربية خالصة. وعلى الرغم من أن آسيا في نواح مهمة 
معينة تجد نفسها ضمن سياق تاريخي من ابتكار أوروباء إلا أن الرأي 
القائل أن مشاركتها مع الاستشراق هي مشاركة سلبية خالصة إنما يغفل 
استقلال الأصوات الآسيوية المستقلة التي استجابت وحاجت وعمارضت 
بعنف. بل وافتتنت أحيانا بأساليب القهر في الغربء ولكنها عمدت أحيانا 
إلى تحويل كل هذا للوفاء بأغراضها هي التحريرية 1 ). 

وإن ما نخلص به من هذا بوجه عام هو أنه بينما يتعين علينا أن نضع 
مسألتي السلطة والهيمنة الاستعمارية كعامل عند التفكير في الاستشراق. 
إلا أنه لا يمكن لنا أن نفهم الاستشراق فقط في ضوء سلطة الفرب 
وحدها على الشرق. وكثيرا ما عمد نقاد الاستشراق في الفرب إلى 
تصويره في صورة المواجهة. ومن ثم يخلدون الاستقطاب على غرار ما فعل 
كيبلنغ الذي يرى الشرق والغرب في عداء أبدي أحدهما للآخر. ولكن 
حري أن ندرك الاستشراق في بعض النواحي باعتباره أداة للغرب. التي 
حقق من خلالها قدرا من السيطرة على التراتات الفكرية والدينية للشرق. 
بيد أننا أيضا يجب أن ندرك أن نمو الاستشراق اتسم في نواح أخرى 
بزيادة التبادلية والحوار والمعرفة والتعاطف. وهكذا فإننا إذ تُعترف 
بالتوترات السياسية الواضحة وتباعد المصالح التي ميزت العلاقة بين 
الشرق والغرب, إلا أنه يجب أن نضع في الحسبان أيضا حقيقة أن الشرق 
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حقق لنفسه سلطة متزايدة باطراد على تراثاته الثقافية الخاصة. وذلك 
نتيجة اللقاء بينه وبين الغرب. وأنه ثانيا حقق لنفسه قوة وسلطة على 
الغرب بتحوله إلى مناهض وناقد لجوانب أساسية للثقافة الفريية. ويقول 
يونغ في هذا : 
بينما نحن نقلب رأسا على عقب العالم المادي للشرق مستعينين 
في ذلك بما توافر لدينا من كفاءة تقنية. فإن الشرق يكضاءته 
النفسية ألقى بعالمنا الروحي في خضم الفوضى: وبينما نحن نعمد 
إلى إخضاع الشرق من خارج. نراه هو يحكم فبضنه علينا من داخل. 
(يونغ 11١951١‏ 44؟1) 
ولعل من الأفضل النظر إلى هذه القضايا في ضوء التطورات المعاصرة 
ستشراق. وهذا ما سنعالجه بإسهاب أكثر في الفصل الأخير. 





ألم 

«يمكن القول إن الاستشراق 

شجع التعددية والنسبوية 

فى الثشقاضة. وشكك فى 

بعض الأساطير التي تمثل 

محورا للحداتة» 1 
المؤلف 


الاستشراق وما بعد الحدانة 


الهداخة وما ببعد الحدائة 

أين الاستشراق الآن5 هل أكمل الشوط 
واستتفد الدور؟ هل نحن الآن في عصر ما بعد 
الاستشراق؛ كما قد يرى البعضء وتحدونا رغبة 
ملحة في أفول «الآخر» الغريب أخيرا مع نهاية 
الإمبراطورية ونهاية الحداثة؟ إن العوامل التي 
أنتجت الاستشراق؛ وهي انفتاح أوروبا على كثرة 
من النصوص والأطر والسياقات الفكرية؛ وتوسع 
سلطة ووعي أوروبا إلى أبعاد كوكبية ‏ طرأت 
عليها تغيرات عميقة خلال السنوات الأخيرة. 
وإن العائد الإمبريالي كاد يختفي تماماء بل إن 
الهيمنة الثقافية والاقتصادية للغرب باتت تواجه 
ما يتحداها. كذلك الحال بالنسبة إلى تطلعات 
حقبة التنوير لكى تفرض نفسها على العالم؛ 
والتي استهدفت من ذلك فتح العقل الأوروبي 
لاستقيال فلسفات الشرق. أفسحت الطريق 
لكثرة ممزفة ولنظرة نسبوية تعبر عنها رؤى 
عالمية. وإن ثنائية الشرق والفرب التي كانت 
أسطورة حاكمة للاستشراق تحللت بفعل القوة 
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المشتركة للنقد الثقافي والتحول الاجتماعي. وها هي عولمة الثقافة التي 
أكدها علماء الاجتماع من أمثال أنطوني غيدينز أسفرت عن صوغ صور 
جديدة من الاعتماد المتبادل على الصعيد العالمي والتي لم تعد بالضرورة أو 
بشكل مطرد تدور حول محورية أوروبية. بل أضحت تتألف من كثرة من 
الهويات المتداخلة. ونشهد الآن في مضمار التبادل الثقافي. ما لم نشهده من 
قبل؛ هجينا مزدهرا من الأفكار والممارسات المتشعبة والتي تقاوم حصرها 
ثانية في قالب الإثنينية «الغرب وبقية العالم». علاوة على هذا فإن هذه 
التحولات لا تعود فقط إلى التمزقات الداخلية الخاصة بالغربء. بل تعود 
بالقدر نفسه إلى «الآخر» عند أوروباء إذ يعيد تقييم هويته الخاصة. ذلك 
لأنه. كما يلحظ عالم الأنثروبولوجيا جيمس كليفورد «ومنن .150٠‏ دأب 
الآسيويون والأفارقة وعرب المشرق وسكان جزر المحيط الهادي والمواطنون 
الأصليون الأمريكيون على العمل بأساليب مختلفة لتأكيد استقلالهم عن 
الهيمنة الثقافية والسياسية للفرب. وأسسوا مجالا متعدد الأصوات لخطاب 
في ما بين الثقافات» (/005:194) (). 

وفي ضوء هذا التقييم لظرفنا الراهن لابد أن يساورنا قدر من الشك في 
ما يتعلق بخصوصية موضوع هذا الكتاب في الوقت الحالي. فإذا كانت 
الظروف التي أدت إلى ظهور الاستشراق قد أضحت في عداد الماضي فإن لنا 
أن نتوقع للاستشراق أن يذوي ويدخل التاريخ باعتباره منتجا غريبا مشتقا 
عن العالم الحديث. واختفى باختفاء الثاني. وتحقق هذا الفرض الأولي 
جزتيًا. ذلك أن الاستشراقء كما رأينا في الجزء الثالث. تفير خلال السنوات 
الأخيرة. وإن تطلعاته ليصبح طابعا عالميًا أفسح الطريق في الغالب الأعم 
لنزعة تمددية حذرة؛ وأفسحت ثقتها المعرفية الطريق لمنهج بحث 
هرمنيوطيقي أكثر تواضعا وأكشر نقدا للذات. وأفسحت مثاليتها الساذجة 
الطريق لتصميم أقوى على الكشف عن حوافزها الخفية. بل والشريرة 
أحيانا. وإن ميلها إلى إضفاء طابع رومانسي على الشرق حل محله. إلى حد 
كبيرء نزوع وافعي أكثر دفة وإحكاماء يرى الشرق ليس باعتباره مهد حكمة 
متعالية وخالدة بشكل ماء بل باعتباره طائفة متنوعة ومتعددة الشرائح من 
العوامل الثقافية والحركات الفكرية المنبثقة عن ضروب متباينة من الأوضاع 
التاريخية (). زد على هذا أن الاستشراق انخرط بقوة في تفكيك نسيج 
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خطابه هوء. وذلك حين تشكك في القطبية الجوهرية للشرق - الغرب والتي 
ارتكز عليها في غالب الأحيان: وأيضا بالبحث في الظروف الاجتماعية 
والسياسية لظروف ميلاده هو. 

ولكن ثمة شواهد كثيرة توحي بأن الاستشراقء. على الرغم مما طرأ عليه 
من تحولء لا يزال حيًا وفي حالة جيدة: بل إنه في الحقيقة آخذ في 
الازدهار بقوة أكثر مما كان. ويمارس بكفاءة نفوذا متزايدا من حيث الأهمية 
والوضوح على كثير من جوائب التقافة الفريية. ويواصل الشرق من خلال 
سلسلة كاملة من البحوث والدراسات الأكاديمية ومجالات الاهتمام العام 
والشخصي وضعه كبؤرة اهتمام وفضول معرفيء كما لايزال يمثل مصدرا 
ثريًا للنقد والإلهام الثقاضي. 

وإن هذا الدور المزدهر أبدا يكشف عن بعض الروابط الخفية مع حوارات 
معاصرة بارزة. ذلك لأن الاستشراق يظهر من نواح كثيرة, وكأنه متحد مع «ما 
بعد المودرنزم». وأكثر من هذا يمكن القول إن الاستشراق شجع التعددية 
والنسبوية في الثقافة. وشكك في بعض الأساطير التي تمثل محورا للحداثة, 
والتزم موقفا مناهضا للمركزية الأوروبية؛ ودعا إلى إضفاء قيمة على نظريات 
المعرفة والتواريخ الخفية التي استبعدتها الحداثة الغريية. وبناء على هذا 
الرأي يصبح الاستشراق ما بعد مودرنزم ‏ ما قبل الحالة النهائية. وهذا من 
شأنه وفق ظاهر القول أن يوقعنا في مفارقة: إذا كان الاستشراق وثيق الصلة 
جدا بالحداتة. كيف تسنى له أيضا أن يقترن يما بعد الحداثة5 ألا يبدو هنا 
أننا نتوسع بحيث نتحلل من فكرة سبق أن شددنا عليها سابقا في هذا 
الكتاب. حين قلنا إن الاستشراق مؤهل لأن ننظر إليه في ضوء رواية واحدة 
متماسكة؟ إجابتنا على هذا تكمن بالضرورة في الفرض القائل إنه فيما يتعلق 
بجوانب حاسمة معينة والتي تمثل جانبا محوريًا في اهتماماتنا الراهنة. تمثل 
ما بعد المودرنزم استمرارا لخطاب حداثي أو أنها على أي حال تؤلف آخر 
مراحل تجليه. أو لنقل: ذروة نضجه. والملاحظ أن هذا الرأي: وإن بدا مثيرا 
للجدل بوضوح. إلا أنه صادف دعما من جانب عدد من الكتاب في هذا 
المجال. مثال ذلك دافيد هارفي في بحثه الشامل في ما بعد الحداثة يخلص 
إلى نتيجة مفادها «هناك اتصال أكثر مما يوجد من اختلاف بين التاريخ العام 
للمودرنزم والحركة المسماة ما بعد المودرنزم». ويرى هذه الأخيرة «نوعا خاصا 
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من الأزمة شي المودرنزمء وهي أزمة تؤكد التمزق وسرعة الزوال والشواش» 
(111:1990)(). وأوضح أيضا أن هناك اختلافات كبيرة. إذ إن رفض 
السرديات الكبرى والنظريات الشمولية العالمية. والأسس المطلقة, علاوة على 
تأكيد ما هو قائم من تصدع وتفاير ولا قياسية. كل هذا يخرج ما بعد 
المودرنزم من مشروع التنوير الحداثي. ومع ذلك. وكما سبق أن أشرت في 
الفصل الثاني فإن الطبيعة الجوهرية لهذا المشروع الأخير وانعكاسيته على 
وعيه الذاتي: والتزامه الدقيق بالنسبة إلى الحقيقة والقيم والأهداف اتجه 
إلى تأجيج وليس إخماد نيران الشك الديكارتي. وإن هذه الشكوك التي 
تضخمت إلى نسب تثير الانزعاج, وأهاجتها مقاطع السخرية هي التى أشعلت 
حريق ما بعد المودرنزم المدمر. ونحن نرى الشرق منذ أيام أن سافر الجيزويت 
إلى الصين والهند واليابان في القرن السادس عشرء وهو يمثل تحديا للتفرد 
الفكري بل وللهوية الثقافية لأوروباء وأثار الشكوك التي أسفرت في مناخنا 
الثقافي الراهن عن ظهور مصطلحات مثل «اللاقياسية» و«النسبوية». كما أثار 
الشكوك بشأن فقضايا «العقلانية» و«عالمية وكلية الحقيقة». وتسود الآن حالة 
من القلق بشأن الهوية الثقافية. وصواب الترات والتقاليد, ورغبة في تمكين 
الأصوات المكبوتة. وهذه توجهات يمكن اعتبارها بعد حداتثية مميزة. وكان لها 
حتما أن تحتل الصدارة بسبب الاهتمامات الاستشرافية التي ساعدت بكل 
السبل الممكنة على توضيح هذه القضايا وجعلها بؤرة الاهتمام. علاوة على 
هذا فإن تحدي فيم الحداثة المتمثل في التعددية والنسبوية امتد وأصاب قلب 
القيم الحداتية. أعني نزعتها الإنسانية المتوطنة وتأكيدها على القيمة 
اللانهائية للذات. وهنا أيضا استطاع الاستشراق أن يقدم لنا أطرا فكرية 
جديدة, وكثيرا ما تثير البلبلة والاضطراب. 

ولعل من المفيد أن نسهب ونوضح هذه الأفكار بأن ندقق بإيجاز في عدد 
من المفاهيم المحورية في حوارات ما بعد حداثية راهنة, والتي تدور في ساحة 
مشتركة إلى حد ما مع الاهتمامات الاستشرافية. 

أول هذه المفاهيم «التعددية» والتي تعني. في هذا السياق, تشظي التقاليد 
التي كانت قبل ذلك موحدة, والمعتقدات والقيم المشتقة منها. وإن للتعددية 
مصادر كثيرة؛ وتتضمن التنوع والتفكك الاجتماعيء وازدياد الوعي السياسي 
بين الجماعات التي كانت مهمشة؛ والشك الفلسفي إزاء كلية المعرفة والقيم. 
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وواضح أن تبادل الأفكار الشرقية على مدى القرون القليلة الماضية أسهم 
بوضوح في تفتح العقل الأوروبي ومشاعر التعاطف الأوروبية في التطلع إلى 
رؤى عالمية تتصف بالدوام ومتباينة مع الرؤى الأوروبية الخاصة. ويمكن القول 
في ضوء هذا الظرف أن الاستشراق عزز منذ البداية النظرة التعددية؛ وشجع 
على الاعتراف بإمكان وجود وسائل بديلة للتفكير والتقييم والعمل. وشهد 
تاريخ الاستشراق ظهور اتجاهات تحقق توازنا مقابلا حيث رئى أن التعددية 
تمثل محطة على الطريق في اتجاه وحدة أسمى مكانة. ولكن الملاحظ هناء 
كما كانت الحال في استراتيجيات مؤتمر هاواي للشرق والغرب التي سعت 
إلى إضفاء رؤية عالمية الطابع. فقد كانت النتيجة الصافية في غالب الأحيان 
إثبات استحالة المشروع بحكم طبيعته. وظل بيت القصيد إجمالا يتمثل في 
ميلاد ثقافة الاعتراف المتبادل: وليس الاستيعاب المتبادل. وأصبح هذا الميل 
لتحقيق التعددية أكشثر فأكثر وضوحا داخل الانعكاسية الذاتية الوليدة 
للخطاب الاستشراقي ذاته. وهنا نجد أن فكرة «الآخر» الشرقي باعتباره 
موضوعا موحدا وغير متفير. أفسح الطريق لظهور رؤية تقضي بأن «الشرق» 
ليس إلا رمزا أو شفرة متواضعة للدلالة على تنوع غني على نحو لا يصدق 
لظواهر ثقافية وفكرية. وتم التجاوز بوعي عن فكرة أن الشرق يجب أن 
نتعامل معه؛ باعتباره جوهرا أبديًا يمكن تأمله من بعد كما نتأمل الأجرام 
السماوية. وانبثق الاعتراف بأن الممارسات الغربية هي التي تضفي جوهرا 
ثابتا على الموضوعات. هذا مع بزوغ فهم متزايد بتعاليم آسياء وأنها ثاوية في 
تنوع مطرد لتراثات متنامية ولها ديناميتها التاريخية الخاصة. 

وكان حتما أن تؤدي الحجج المتعلقة بموضوع التعددية الثقافية إلى قضية 
التصور الذهنيء والتي تفضي بدورها إلى فضايا وثيقة الصلة متعلقة بالسلطة 
والقوة, ثم إلى أسئلة من نوع: من الذي سادت تصوراته الذهنية ولماذا؟ ومن له 
سلطة تصور الحقيقة الواقعة؟ وتحتل هذه الأسئلة في صورة صارخة بؤرة سياق 
الاستشراق. وتزايد التحالف الصريح بين هذه القضية والنظرية النقدية الأدبية 
والدراسات النسوية والدراسات عن السود . وطبيعي أن يفضي هذا التحالف إلى 
إثارة أسئلة مهمة عن المواقف الثاوية في الأعماق تجاه المعرفة. وتشجع 
الحساسية تجاه التواريخ البديلة والأصوات المتمردة. وتجاه الممارسات الغربية مع 
النصوص 7*). وكما لمسنا في كل صفحات الكتاب؛ اشتبك الاستشراق في 


التنوير الآتي من الشرق 


الحقيقة. وعلى مدى طويل في عملية تحد للنظام المعرفي الفربي المهيمن. 
وانخرط مرارا في تساؤلات مرتابة إزاء إمكان تأسيس قواعد عالمية محايدة 
ثقافيًا تكون أساسا نبني عليه دعاوى معرفية وشهادات مصداقية للعقلانية. وإذ 
لفتت الأنظار إلى مخططات مفاهيمية بديلة. وإن كانت قابلة للحياة مثلها. فإنها 
ساعدت بذلك على إثارة الشك ليس فقط في القيم النوعية للثقافة الأوروبية 
الحديثة. بل وأيضا في المسلمة التي تفترض أن هذه القيم أساسية من الناحية 
المعرفية وأنها إطار ذكري كلي شامل. ونقضت استخدام مفاهيم مثل العقلانية 
والفردية والتقدم عند الحكم على الثقافات الأخرى. ورأينا أيضا أن الفكرة 
الأثيرة في الوقت الراهن التي تفيد أن التصورات الذهنية هىء بمعني ماء 
صياغة ذهنية: وأنها مضللة منهجيًا بمعنى منتظم؛ إنما هي فكرة مسبقة داخل 
كثير من الفلسفات الشرقية. وواضح أن ما اكتشفه واستثمره المستشرقون يمثل 
اتجاها ثريًا للتفكير الفلسفي الآسيوي المعني «بتفكيك» ونقض جميع المقولات. 
ومن ثم واجهنا بالطبيعة المصطنعة لكل أنماط التفكير. مثال ذلك أن الطاوية. 
كما لاحظناء كشفت عن نزعتها الشكية الساخرة من كل الصور اللفوية والرمزية, 
ودأبت على بذل الجهد لتقويض دعائم ارتباطنا بالكلمات والمفاهيم. وتأكدت 
الرابطة بين هذا النهج وبين ما بعد المودرنزم بشكل خاص في حالة البوذية؛ على 
نحو ما صورها بخاصة ناغارجونا ومدرسة مادهياماكا. وهذه المدرسة كما 
لاحظنا في فصل سابق أكدت على تجريد اللفغة من الفوايات التي صاغتها 
الثقافة؛ وأكدت كذلك على أن مصادر الخبرة البشرية صيغت عمليًاء والتزمت 
نهجا يستهدف إثبات الطبيعة المناقضة لجميع المواقف الفلسفية. ونرى أن هذه 
المدرسة بفضل كل ما سبق كثيرا ما يرد ذكرها في ارتباط بما يسمى «التحول 
في الدراسات اللغوية» في التفكير النقدي والفلسفي الحادث أخيراء ويرد ذكرها 
أيضا مع الأسلوب التفكيكي المقترن بكل من نيتشه ودريدا ("). 

ولا شيء أثبت. وفقا للتفكير ما بعد الحداثي. أنه الأكثر تضليلا من 
التتصورات عن النفسء وإن أحد جوانب ما بعد الحداثة الأقوى تأثيرا 
وتشويشا هو التخلي عن القول بمركزية الذات البشرية. وهي الأقدس بين 
جميع الأيقونات الغربية. وهنا وللمرة الثانية وعلى أيدي المستشرقين 
أثبت الشرق قدرته على تقديم منظور خارجي حافزء وأن فكرة النفس 
ليست معطى من الطبيعة بل هي صياغة. وليست ثابتة ودائمة بل ممزفة 
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تستلزم الرعاية. وأدى هذا المنظور إلى دفع الاهتمامات المعاصرة لتعاين 
عن كثب التعاليم التقليدية للبوذية. ويقول عالم الإلهيات دافيد تراسي 
الذي تجاوز بفكره راديكالية كل من دريدا ولاكان: «إن الطريق البوذي 
يرغم الفربيين المحدثين على مواجهة أفكارنا الثقافية والنفسية عن الأنا 
والنفس والذات بعيدا عن البدائل المعتادة (1450: 70). ولقد نزع الفكر 
الغربي تقليديًا بسيب مذهبه الراسخ عن الجوهر الثابت إلى التسليم بأن 
الطبيعة البشرية جوهر ثابت يميز البشر عن الطبيعة. وعن جميع 
الكائنات الحية الأخرىء وإلى القول بنموذج للنفس يراه دائما أساسا 
ومستمرًا ثابتا للقوة والمعرفة. واتجه القسط الأكبر من الاهتمام خلال 
الحوارات المعاصرة صوب نموذج بديل عرضته الطاوية والبوذية. ويؤكد 
هذا النموذج أن لا شيء ثابت ودائم. وأن كل شيء في حالة دفق متصل» 
وبخاصة البشر أنفسهم. وإن الطاوية؛ على سبيل المثال؛ برفضها للتعاليم 
الإنسانية للكونفوشية انخرطت بالفعل في عملية تلغي المركزية. وتشكك 
في الفكرة الكونفوشية عن «الإنسان الأسمى» الذي يجد محور وجوده 
داخل نفسه من خلال ازدهار واكتمال إنسانيته الجوهرية. وعارض 
لاوتسو التقاليد المصطنعة سواء للغة أم للدولة. وأبدى غلوًا في عدائه 
للمحورية الإنسانية. وجعل الصيرورة في مكانة أعلى من الوجود. مما 
يؤكد التغيرية والاختلاف بدلا من الذاتية والجوهر ''). وإن من أبرز 
قسمات بوذية زن التي استهوت كثيرين من الغربيين هو تأكيدها على 
الحاضر الزائل: والضثيلء والعام والتافه. وعلى هذا الشعور وهذا 
السحاب. وهذا الصوت. وليس على اللازماني والخالد. وركزت على 
«التفريغ إلى خارج» بفية جني الحكمة بدلا من التركيز على اليناء 
والدمج. وجدير بالذكر أن تعاليم جميع المدارس البوذية في ما يتعلق 
باللاديمومة على نحو متطرف تحمل معها ضمنيًا ما يفيد أن النفس 
وجود متغير أبداء إنها سلسلة من الخبرات والتجارب اللحظية التي هي 
بدورها عناصر مشروطة داخل الشبكة الكلية الشاملة للظواهر المتفاعلة. 
وهذه فكرة معروفة باسم «النشوء المشترك المشروط». وإن ما تنكره هذه 
التعاليم ليس وجود الوعي أو حتى الوعي بالذات, بل تنكر افتراض وجود 
كيان دائم كامن وراء الوعي الذي يُشار إليه بالضمير الشخصي (". 
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الاستشراق فى حتبة ما بعد الاستعمار 

كيف لنا إذن أن نقيّم الاستشراق الآن؟ ونسأل في ضوء الارتباط بلغة ما 
بعد المودرنزم التي أسفرت عن تفكيك جميع المفترضات الذهنية المنطقفية 
للحداثة: هل يمكن للاستشراق أن يؤدي أي دور غير تأمل نسبوية ما يعد 
التنوير والتحرر من الوهم؟ هل ثمة أي شيء آخر غير استشراق يفضي إلى 
تشويه وتلاعب. وربما أصابته أدوات التفكيك ذاتها التي أسهم في صنعها 
بجرح قاتل؟ نرى في ضوء الأسباب التي عرضناها في الفصل الأخير أن من 
الممستحيلء وريما من غير المتصور وجود حوار منفتح ومنزه ومستتيرء. 
واستشراق براء من الانحياز والهوى. ومع ذلك. ثمة شواهد توحي بأن 
الاستشراق مافتئ يؤكد إمكان تحقيق تبادل مثمر بين الثقافات. حتى وإن 
بدا في غالب الأحيان أحادي الجانب وقاصرا إذا ما قيس في ضوء نموذج 
أساسي يمثل مثلا أعلى. وواضح. على الرغم من هذا كله؛ أن ظروف اللقاء 
بين آسيا وأوروبا تغيرت جدريًا خلال القرن العشرين. ولكن لا يزال صحيحا 
أن «أوروبا ما فتئت تتطلع صوب التراثات والتقاليد غير الأوروبية التي 
حاولت السيطرة عليها وإدراجها في صورة حلفاء ضد تطورات استهلتها هي 
نفسهاء» (هابفاس 1588 *44): ويرى النطهال هذا بمتزلة عملية تحسينية 
تمكو عادات لاط السيكة مكال ذلك أن" الاليتشرى مكسيع رودنسون 
يعكقه أق محال در اسعه تحلدق وتعدا حشيقكا دي تم كول هناك الكقاء 
مسبق أو تلاعب أو محاولات تجميل... للوفائع بحيث تلائم رؤية أيديولوجية 
واعية» (1584: .)+١‏ ويتحدث شيلدون بولوك عن تيار «استجوابات الذات 
فى مجالنا» التى اقترنت باختفاء «الأسس والاستخدامات التقليدية لمبحث 
الدراسنات الهندية». وها هو إدوارد سعيد نفسه في ما يبدو منهأحيانا 
بمنزلة اعتراف مهم بالقيم الإنسانية. يمتقد أنه ونحن نعيش عصر ما بعد 
الاستعمار مع التزايد المطرد للدراسات المتقدمة وتنامي «الوعي النقدي». 
فإن بالإمكان أن يبدأ عصر ما بعد الاستشراق: حيث يمكن للغربيين دراسة 
الشرق دراسة متحررة من كل الانحيازات المسبقة والمسلمات التي تفسدها 
وتحرفها. ونراه إذ يسلم بإمكان «تحرير المعرفة من الاستعمار» يعترف بأن 
«ثمة دراسات ليست فاسدة. أو على الأقل ليست عمياء عن الحقيقة 
الإنسانية». شأن الاستشراق الذي دانه هو (1580: 0؟25) 7("). ويرى أن ثمة 
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دليلا على أن الاستشراق شرع في مهمة الكشف عن تاريخيته وانحيازاته 
المقموعة والعمل على علاجهاء وهي مهمة أعلنها سعيد نفسه في كتاب 
«الاستشراق»('). ويتحدث سعيد هنا بطبيعة الحال عن الشرق الأوسط. 
ولكن ثمة اعتبارات ممائثلة تصدق على الخطاب الغربي في ما يتعلق ببقية 
آسيا. وتطرأ الآن على الاستشراق من نواح كثيرة تغيرات أساسية تعكس 
تحولات ثقافية كاملة وأوسع نطاقا. حيث توافرت فنوات كثيرة للاتصال 
والتفاعل على الصعيد العالمي كله. وأدت هذه إلى رفض المثل العليا القديمة 
للهيمنة الفربية, وادعاءاتها الكوكبية مع الاعتراف بدعاوى التنوع 
والاختلاف. وبدأت تتهاوى الحدود القديمة. وظهرت محاولات أصيلة 
لتحقيق تلاحم آفاق الرؤى. وتوارى النزوع القديم لرؤية الشرق في صورة 
مثالية ليفسح الطريق لنزوع فادر على أن يكون نقديًا دون استعلاءء وأن 
يفيد من تراثات الشرق دون خوف من أن يكون انتقائيًا أو نقديًا. وزال بذلك 
عن تراث الشرق الغموض الذي اكتنفه ونزل من علياته. حيث سحب البخور 
التي اعتاد البعض أن يضع الاستشراق بينهاء وتبددت الهالة الخارقة 
للطبيعة التى صنعها الخيال الشعبي لتحل محلها ترابطات خصبة مثمرة مع 
اهتمامات وقضايا العصر الفلسفية والاجتماعية والإيكولوجية. 

وهذا التطور سيكون حتما بطيئًا وغير مطرد بانتظام بحيث إن النظرة 
التفاؤلية عند علماء من مثل رودنسون وبولوك وسعيد يتعين عليها مواجهة 
الإصرار العنيد على البقاء من جانب مواقف المحورية الأوروبية. ذلك لأن ثمة 
عددا من العوامل تعمل بوضوح في الاتجاه المضاد . ونجد من بين أكثر هذه 
العوامل وضوحا بعث النزعة القومية عقب انتهاء الحرب الباردة. وإحياء 
سياسات الجناح اليميني المتطرف في أوروبا وأمريكاء والنمو المشؤوم 
للأصوليات الدينية. وهذه ظاهرة نراها واضحة الآن بين الهندوس والبوذيين 
مثلما هي كذلك في تراثات الأديان الإبراهيمية. ونشهد زيادة على هذا 
تصاعد التناقض المزدوج من الطاقات المتحررة للخطاب الاستشراقي ذاته. 
وعلى الرغم من أن عوامل كثيرة تشارك في معادلة هذه الظاهرة إلا أن إحدى 
النتائج المترتبة على الحالة الأخيرة تتمثل ف التأكيد العدواني المتزايد باطراد 
للهويات العديدة التي تدور حول محورية عرقية. وعلى الرغم من أن هذه 
الظاهرة هي بوضوح رد فعل ضد عملية الأوربة. إلا أنها يمكن أن تنقلب 
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لتصبح صورة مرآة تحاكي الوضع ذاته على نحو عمديء وهنا وفي هذه 
الحدود يكون الاستشراق شجع الوضع الانقسامي ذاته الذي أبدى الرغبة 
كثيرا في التعالي عليه وتجاوزه. وجدير بالذكر هنا ما ذهب إليه بعض النقاد 
من أمثال سارة مدوايرق: إذ أوضحت أن ما تسميه «نزعة التغيرية» 21510ع21)6 
ذاتها السائدة في بعض من خطاب ما بعد الاستعمار والتي استهدفت إعادة 
تمكين «الآخره المستَمَمّرء تنزع إلى تأكيد البقاء المستمر «لأكذوبة شمولية 
الآخرية». ومن ثم تعزز الثناتية القديمة القائلة بالجوهر الشابت للشرق ‏ 
الغرب .)١1١5:19497(‏ علاوة على هذا فإن المطالبة بالاعتراف بالأقليات 
واحترام مصالحهم. سواء جاءت المطالبة على لسانهم أو باسمهم: أدت أحيانا 
إلى ظهور شكل جديد من التسامح الذي يندرج تحت العنوان الشعبي 
«التصحيح السياسي». وواضح أن القضايا المحيطة بالتصحيح السياسي 
تشغل نطاقا أوسع من الاستشراق. ولكن الملاحظ أنه منذ صدور كتاب سعيد 
عام 15174, أصبح الاستشراق كثيرا ما يقترن بما يسمى «حالة العالم الثالث». 
بمعنى موقف العقل الذي يشجع على إحساس الغرب بالذنب واحتقار الذات 
في فترة ما بعد الاستعمار. والشعور. كما يقول فيرنس فيهير «بتعذيب 
النفس» بسبب جرائم الاستهمار والذي من شأنه أن يفضي إلى احتدام 
«مناهضة المحورية العرفية» وإلى نزعة أصولية سياسية جديدة ذات صبغة 
دينية .)١18١:1951(‏ وطبيهي أن موقف لوم الذات لن يشجع فقط على تولد 
إحساس يتسم بالغلو والعقم بتدهور الغرب وفق ما هو مفترضء بل ويشجع 
أيضا على رؤية مهذبة بصورة مفرطة ومنافية للتاريخ عن النقاء الروحي 
والأخلاقي للشرق. وهذه عملية هدمت الأساطير القديمة لا لشيء سوى 
لإبدالها بأساطير جديدة. 

ويرتبط هذا الموقف المنطوي على مفارقة بحقيقة أن الاستشراق غالبا ما 
وقع في توتر جدلي بين الطرفين النقيضين للنزعة الكلية الشمولية والنزعة 
التعددية: إذ ينزع إلى نظرة كلية تتجاوز الحدود الثقافية ويشجع على صوغ 
منظور شامل لما بين الثقافات. بيد أنه في الوفت نفسه ينزع أكثر فأكثر إلى 
تأكيد الفوارق المحلية والإفليمية وإلى تغذية الخصوصية الفريدة المميزة 
للثقافات. وهكذا تظهر النزعة إلى العولمة والنزعة إلى تأكيد الطابع الخاص 
كندّين متكافئين وعاملي إغواء على طرفي نقيض في الآن نفسه. وإذا نظرنا 
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إلى هذا الموقف من منظور أوسع فإنه يعكس بوضوح التوترات التي تتضمنها 
جميع اللقاءات «الهرمنيوطيقية» التأويلية التي تمثل نموذجا لما يدور في حركة 
من الخاص إلى العام وبالعكسء وهي ليست بالضرورة دورة خبيثة. وتبدو مثل 
هذه العملية في الحقيقة ملائمة بشكل خاص لمتطلبات العالم المعاصر. إن 
التطلعات القومية والعرفية ليست بالضرورة تطلعات تعصبية وفومية عدوانية 
متطرفة:؛ والعولمة ليست بالضرورة عمياء عن المتطلبات المحلية والإقليمية. 
وليس ثمة سبب يدعونا إلى القول: لماذا سيعجز الاستشراق عن بيان الطريق 
للتوسط بين هذين الموقفين. إن حوار الشرق - الغرب في نهاية المطاف ساعد 
في الوقت نفسه على استهادة وإحياء التراثات الأصلية بينما فتح العقول في 
الآن نفسه من أجل مشاعر التعاطف الأوسع نطاقا والأكثر شمولا. وليس 
القارئ في حاجة إلى أن نذكره بأن العالم اليوم يفيض بالنزاعات: ومن ثم 
أصبحت الحاجة ملحة لخلق اتفاقات تفاهم قادرة على الاعتراف بمتطلبات 
كل من العام العالمي والخاص المحلي. ومن ثم فإن الاستشراق المستنير لديه 
دور مهم يسهم به من أجل خلق مثل هذه الاتحادات واتفاقات التفاهم. بيد أن 
تاريخه الذي راجعناه هو تاريخ محاولات استهدفت خلق تقاطعات عبر 
الحدود. وحوارات بين ثقافات متباعدة. وآفاق مشتركة:؛ ثم. وهو الأهم بوجه 
خاص. تأمل نقدي انعكاسي للذات. وأثبت. على أحسن الفروض؛ قدرته على 
توسيع مشاعر التعاطف المشترك وإثراء الخيال. وتشجيع الانفتاح والتعددية 
الثقافية؛ وتعزيز التسامح بين الشعوب. وأكثر من هذا أن بإمكانه الإسهام 
لبناء نظام عالمي جديد. وهو شيء مأمول سوف نعود إليه بعد فليل. 

ويمكن تقييم دور الاستشراق في المقررات التعليمية في ضوء هذه 
الاعتبارات. يمكن أن نلحظ في السنوات الأخيرة بعض التحركات تجاه رغبة 
أكبر لدى الغرب في إدراج عناصر غير غريية في المقرر الدراسي مع التحرر 
من القيود التي فرضتها تقليديًا المحورية الغربية. وإن تزايد حضور عنصر 
الدراسات الشرقية. سواء على مستوى المدرسة أو الجامعة:؛ دليل على أن 
الغرب عاقد العزم على مكافحة النظرات القومية ضيقة الأفق وتهيشة 
الفرصة للآراء المهمشة أو الك امعدك نكن تين عن لها واليكق هذا عند 
مستوى معين من اقتناع بعض الأكاديميين بأن «فهم حضارتنا نحن الغريية 
يأتي مشوها وناقصا ما لم ننظر إليه في إطار كوكبيء: وليس في إطار إفليمي 
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ومحلي فقط (لويس 118:1597). وانبثق أيضا عن مستوى أكثر راديكالية 
يتمثل في المطالبة بمعالجة أكثر نزاهة للنصوص والتراثات غير الغربية. 
ويتضمن هذا النهج تحديا للقاعدة الغريية ولكل مسلمات المحورية الأوروبية. 
ونذكر هنا ما قاله أخيرا سلومون وهيغينز: 
تشهد الأكاددميات محاولة نشطة وقوية لمكافحة المحورية العرقية 
السائدة في المقررات التعليمية التقليدية (سواء محورية عرقية 
ذكرية أو عن الأبيض أو أوروبية): وكذا ما تمثله من نزعة قومية ضيقة 
(إن لم تكن نزعة عنصرية). والتنزمت بعض الأدوات في الفلسفة خاصة 
بأن تصبح كميدان دراسي أكثر فأكثر وعيا وحذرا إزاء التراثات 
الفلسفية الأخرى. 
(194:المقدمة) 
ويمثل هذا الحذر إزاء الأصوات الأخرى والتراثات الأخرى مساهمة ليس 
من أجل خلق بوتقة صهر ثقافي جديدة. بل من أجل خلق تشكيل متكامل 
متعدد الثقافات. وهذا من شأنه أن يشجعنا على التعالي على حدود وقيود 
تفاعلنا الثقافي وأنماط فكرنا الناشئة في بيئتنا. وطبيعي أن التكوين المتعدد 
الجديد سيحول بيننا وبين الوقوع في شرك مطابقة وتوحيد تفكيرنا المحلي 
مع «العقل الإنساني» من حيث هو (:). 
وواضح أن مثل هذه التطلعات والمثل العليا ليست كافية وحدها لتحويل 
عالم يسوده ظلم وقهرء أو عالم مقسم إلى أحزاب تناصب بعضها بعضها 
العداء أو فرق إثنية. وحري بنا أن نلتزم الحذر من أن يفوينا نموذج تحاور 
ودي يصبح البديل من مواجهة التفرقة وعدم المساواة الاجتماعية والعداوة في 
ما بين الثقافات. ولست أهدف من دراستي إلى الزعم بأن الاستشراق بريء 
تماما من قبضة العنصرية أو المحورية العرقية أو الاستفلال أو التشويه. 
وواضح أن كل هذه الأخطاء وأكثر منها عمدنا بطريقة أو بأخرى إلى توثيقها 
في مواضع كثيرة من الكتاب. بيد أن الاستشراق في صوره وتجلياته المتباينة: 
وعلى الرغم من هذه النواقص والفيود.ء أفاد. ولا يزال فى الحميقة, كقوة 
تحريرية مهمة داخل الحضارة الفربية. وأدى فضي الؤقت الفسنة دورا مهما 
لاستعادة واستكشاف المتون والتعاليم الشرقية ذاتها. ولنا كل الحق في أن 
نرتاب من دوافع الاستشراقء وأن نوضح ونركز على مواطن القصور فيها. 
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ولكن لا يلزم عن هذا أنه عاطل من أي قيمة أو أنه محصور على نحو 
لا فكاك منه داخل ماضيه الإمبريالي. وإن منطقا من نوع «إما - أو» الذي 
يسوو كلا من التقكير المي العتصرى واللسياسى يححاء تجديدا إلن 
السام والتفددية والسيوية وهي كستاقص الالتششراق فى الحسين حالاته. 


تعولات الاستشراق 

هذه النتائج المتواضعة المقترنة؛ كما هي الحال؛ بروح ما بعد المودرنزم المفعمة 
أحياناء. بشك يثير الإحباط ربما تترك القارئ. مثلما تترك المؤلف. في حال 
استياء. إن الموقف العالمي الراهن في حاجة ملحة ليس فقط إلى إسكات كل 
أصوات القهر القديمة, ولا حتى مجرد الدعوة إلى كثرة متسامحة من أصوات 
جديدة؛ على الرغم من الأهمية الحيوية لكل هذا . ونقول ما أكده الفيلسوف 
الأسترالي أران غار وهو يستحثنا بكلمته: «إن ما نحن بحاجة إليه للمساهمة في 
تحقيق تفاهم متبادل أكثر وأعظم بين الشعوب... ليس مجرد هدم سردية 
المحورية الغربية بل بناء سرديات أكبر تتجاوز أطر فكر المحورية الغربية (1990: 
114""). ولكن أليس اتجاه ما بعد المودرنزم يقودنا ليس فقّط إلى إحساس بالتحرر 
من الوهم ومن السحر وإنما إلى التخلي الحاسم عن مثل هذا الحديث منتفخ 
الأوداج ويقودنا في الحقيقة أيضا إلى التخلي ليس فقط عن «السرديات الكبرى» 
بل عن أي فكرة عن معايير موضوعية كلية شاملة؟ إن البحث عن وعاء فوق 
تقافي وفوق تاريخي للحقيقة كان أحد الاهتمامات المثيرة للمشكلات في الفلسفة 
الغربية ورأى الكثيرون أن التخلي عنها يمثل قطيعة حاسمة مع الماضي. 

عرضنا هنا قضايا فلسفية عميقة لا نستطيع معالجتها في السياق الراهن, 
لكن حيث إننا نجري مسحا لمختلف الأشكال المعاصرة للاستشراق فإننا نجد 
في الحقيقة دليلا على توافر نظرات وأفكار إيجابية تجعلنا نرى إمكانات بنائية 
- إن لم نقل سرديات كبرى ‏ تشير إلى ما بعد موت المودرنزم؛ لكنها لا تلتمس 
مجرد سبيل إلى ميلاد جديد لآراء عالم ما قبل الحداثة .١''(‏ وطبيعي ليس 
مطروحا جميعة فكرية جديدة شاملة:؛ إذ سيكون عسيرا أن نتخيل في الوقت 
الراهن وفي ضوء عمليات النقد التفكيكي أي ردة متفق عليها إلى رؤية متكاملة 
وواحدة عن العالم تجمع كل استبصارات وحكمة الشرق والفرب معا ضمن 
فلسفة كلية واحدة. فضلا على هذا فإن مظاهر سوء استخدام الاستشراق التي 


التنوير الآتي من الشرق 


ناقشناها ‏ من مثل تحالفاتها بين الحين والآخر مع الخطابات العنصرية 
والفاشية ‏ حري بها أن تشجعنا على التزام درجة من الحذر واليقظة: وأن تعزز 
التزام الغرب بروح التواضع الخاص بالنقد الذاتي في أساليبه عند تناول 
التراثات غير الأوروبية. وثمة حاجة إلى التزام الحذر. خصوصا في ما يتعلق 
بالتوقعات الخاصة بعالم أخروي والتي تقترن بالتحول إلى عصر روحي جديد. 
وهي فكرة مصيرية لها أصول يهودية - مسيحية وإن عمدت أحيانا ‏ كما هي 
الحال في ثيوصوفية بالفاتسكي ‏ إلى التماس سند لها من مصادر شرفية. ومع 
ذلك. ريبما نشهد بعض التخمينات الملائمة تنبثق عن الجذور النقدية التي 
أمسكت بتلابيب الخطاب الشرقي أخيرا لا تحتاج منا إلى تقدير وتشجيع. 
ونشهد إرهاصات لبادرات فكرية تمتمد على مصادر شرقية فيل حداثية من 
دون أن تنزلق إلى أساطير «الشرق خير والفرب شر». أو إلى الاعتقاد أن في 
وسع الفلسفات الآسيوية القديمة أن تعفينا من كل أسباب السخط الحداثية 
وما بعد الحداثية. وعرضت في الجزء الثالث من هذا الكتاب رؤية تخطيطية 
عامة لبعض أساليب الاهتمامات المعاصرة التي تشتمل عليها الأفكار الشرقية 
وكيف كشفت عن مجالات جديدة وهيأت إمكانات جديدة. أذكر من هذه. 
كمثال: ما حدث في إطار الحوار البوذي ‏ المسيحي وفي البحوث النفسية في 
أثناء دراسة الوعي. وهو ما لست بحاجة إلى أن أكرره هنا. بيد أنني في هذا 
الجزء أريد أن أقترح في عبارات تأملية وعامة بعض السبل التي ربما تم من 
خلالها تقمص روح الاستشراقء وإن جاء بصورة مفككة. في تطورات فكرية 
وثقافية معاصرة يمكن التعرف عليها. والتي تؤلف عوامل من اليسير تبينها 
وإدراكها خلال الدينامية الإبداعية للفكر المعاصر. وسوف أحدد هنا أريع 
مجموعات حتى لا أشق على القارئ. 

أولى هذه الطرق مرتبطة بتزايد أعداد الغربيين الذين يتبنونء ولو بصورة 
مغايرة غالباء الأفكار والممارسات الروحية الشرقية. إن أعدادا متزايدة باطراد 
على مدى العقود القليلة الماضية عمدوا إلى تبني الأساليب الشرقية ابتداء من 
الممارسة المنتظمة للتأمل واليوغا وحتى الالتزام الديني الشامل الذي يتضمن 
غالبا اعتناق تعاليم زن أو تعاليم بوذية التبت. وأود هنا أن أشير إلى أن ما 
نشاهده الآن ربما لا يعني إضافة فصل جديد إلى القصة الأوروبية القديمة 
الخاصة بالتجريد الثقافي أو حتى معكوس تحويل الشرق إلى المسيحية. وإنما هو 
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بمعنى ما تطور تاريخي للتقاليد الشرفية ذاتها. وتمثل البوذية هنا خير مثال في 
صميم الموضوع؛ إذ نعرف أنها على مدى تاريخ آسيا الممتد والمعقد نبتت وأنتقت 
نبتا جديدا في كثير من البيئات الثقافية والدينية الخصبة. وحولت وتحولت في 
أثناء هذه العملية ونقلت إلينا صورة كائن حي لا يزال يعيش حالة تطور مطرد . 
وتطرأ على البوذية اليوم في الغرب تحورات واعية؛ ربما تناظر. كما يرى كينيث 
إينادا «ما حدث في الصين واليابان... إذ خلقت كل منهما النحلة البوذية الخاصة 
بها». وسبق أن لحظنا صورة لهذا النوع من التحول مرتبطة بالحوار البوذي ‏ 
النسوي. ونرى اليوم عديدين من الكتاب يفكرون مليًا وفما لهذا النهج ومن زوايا 
متباينة. مثال ذلك ستيفن باتشيلور الذي قفضى سنوات طويلة قبل عودته إلى 
إنجلتراء كراهب بوذي في الهند وكورياء إذ يؤكد أن البوذية تمر بمرحلة تشوش 
ولكنها مرحلة انتقال خلافة من خلال التمائها بالغرب. ويستطرد ليقدم بعض 
التأملات التي تمثل تحديا وتتعلق بميلاد بوذية للغرب «وجودية وعلاجية 
وديموقراطية وتخييلية وفوضوية ولاأدرية» (1994: 4ا؟, /الا؟). ويرى أن التكيف 
ليس اختيارا بقدر ما هو مسألة درجة؛. موضحا ره اللاما في التبت 
الأشد نزوعا إلى المحافظة: أو رهبان «بهيكاس» !*) سريلانكا ينزعون إلى 
ملاءمة تعاليمهم مع السياق الغربي (المرجع نفسه: 561). ونجد خير مثال على 
التكيف العمدي في الطائفة البوذية الغربية التي أسسها الراهب الإنجليزي الذي 
يحمل اسما دينيًا هو شانغاراكشيتا. إذ أنشأ طريقة بوذية متلائمة مع المتطلبات 
الثقافية والاجتماعية الفربية (''). ويضع عالم الإلهيات دافيد تراسي هذه 
المسألة في سياق تاريخي عام. ويعلق قائلا: «إن البوذيين الفرييين لم يقنعوا فقط 
بأن جعلوا من البوذية اختيارا حيّا مطروحا على غربييين كثيرين: بل غيروا بدقة 
ورفة البوذية نفسها على نحو جدري يضارع التحولات الكلاسيكية الباكرة التي 
طرأت عليها مع تحولها من الهند إلى تايلاند والتبت والصين واليابان» (تراسي 
وم (05). 

فضلا على هذاء ييدو أن ثمة مجالا لحدوث انقسامات تقدمية وأخرى 
محافظة. وسوف تتوزع ما بين من يرونء من ناحية؛ أن ثمة حاجة إلى بوذية 
متطورة تعكس متطلبات عالم ما بعد الحداثة؛ وبين أولئك الذين يعتقدون. من 


(*) بهيكاس ناكا !81 : تلميذ بوذا ٠‏ وتعني حرفيا الشحاذ أو من يعيش علق الصدقات؛ وهو من تم 
رسمة كاهنا كاملا في دير بودي ويعيش حياة تتسم بالبساطة تعرز الممارسات الروحية والتأمل 
وصولا مستقبلا إلى النيرفانا [المترجم]. 
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ناحية أخرىء أن الوضع نفسه يستلزم حسما وانضباطا للحفاظ على التراث 
المقدس القديم. وأثبتت البوذية دائما قدرتها على استيعاب كل من هذه 
المتطلبات والنزعات من دون اختيار حاسم وإيثار أحدها على الآخر. 

وتعتبر الطاوية مثالا آخر في هذا الاتجاه على الرغم من أنها حتى الآن لم 
تحقق ما حققته البوذية من انتشار وجاذبية. ولا ريب في أن استيعاب الغرب 
لجوانب من الطاوية ساعد عليه واقع أن تراثها ومؤسساتها الأصلية في الشرق 
أحاط بها ستار كثيف من الفموض والسرية. ويبدو من غير المرجح أن الطاوية: 
بسبب جذورها العميقة في الثقافة الصينية القديمة, سوف تبلغ مكانة العقيدة 
الدينية في الغرب. لكن. مع هذاء نجد جوانب من هذا التراث احتضنها الغرب 
في شوق ولهفة وغيّر من مواضعها وطورها . نذكر من بينها ممارسات تاي تشي - 
شوان 7*) وفنغ شوي 7**) ونهجها القائم على التكافل في العلاقة بين عالم 
الإنسان وعالم الطبيعة. وأشار مارتن بالمر إلى أنه على مدى رحلة الطاوية إلى 
الغرب «نرى صورا ومصطلحات وحكما وممارسات طاوية... بدأت تتجلى في 
صورة جديدة ستحمل أوجه شبه قليلة بالعقيدة الأصلية». وإذ يعرب عن أسفه 
لأن الغربيين يفتقرون إلى الاستعداد العملي اللازم لدراسة متعمقة للطاوية 
التاريخية فإنه. مع هذاء يقر بالأهمية التاريخية لهذه الحركة متأملا إياها في 
ضوء التحولات الباكرة لها في الصين نفسها. 

والإشارة إلى الطاوية تنقلنا إلى الدرب البنائي الشاني للاستشراق الذي 
يمكن أن نلخصه في كلمة «الإيكولوجي». والجدير ذكره أن هذا تطور له 
جذوره المهمة الممتدة في التراث الثقافي الغربي أيضا. ولا يتضمن فقط نقدا 
راديكاليًا للقيم والمسلمات الحداثية؛ بل يتضمن كذلك مؤشرات على نظرة 
أكثر إيجابية وإنتاجية. حقاء ربما يدفع البعض بأن النموذج الإيكولوجي. من 
حيث هو فلسفة لها نطاقها الواسع؛ يقدم لنا الأسلوب الوحيد للتقدم أبدا إلى 
الأمام. ليس فقط داخل الغرب بل أيضا في سياق كوكبي. ونجد مثالا مهما 
لهذا الضرب من التفكير في أعمال الفيلسوفة السياسية الأمريكية شارلين 
سبرتيناك التي حاولت بوسائل عديدة ومتباينة أن تدمج الحكم الشرقية في 
روحانية علمانية جديدة تسميها «ما بعد المودرنزم الإيكولوجية». وعمدت 
(*) الفن المسكري الصيني [المترجم]: 0 ش 1 
(**) فن آسيوي قديم لخلق تناغم وتوازن في البيئة [المترجم]. 
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خلال صياغتها للفكرة إلى 3 تحديد معالم تراث لحكمة جديدة تتجاوز «جوانب 
الحداثة الفاشلة» ولكنها تعتمد على جوانب «للتراثات نفسها» للع نبذتها 
الحداثة «في ازدراء». ويمكن لنا الآن أن نرى أن هذه التراثات تتضمن إلهاما 
بالمشاركة الإيكولوجية والواحدية الدينامية» :1591١(‏ 014 71). وإذا كان نقاد 
ما بعد الحداثة يعمدون في بهجة وسعادة إلى نزع طبقات من التصور 
المفاهيمي الثقافي فإنهم يصلون إلى مواقع يقدمون عندها أطرا فكرية هي 
من بعض النواحي أطر محورية في تراث الحكمة العظيمة الموروثة من 
الماضي. خصوصا حكمة الشرق. وتبدي سبرتيناك ملاحظة تقول فيها «إن 
بعضا من أبرز المفكرين التفكيكيين بعد الحداثيين شرعوا يسألون الأسئلة 
ذاتها التي تضعهم على عتبة تراثات الحكمة (المرجع نفسه: .)75١9‏ أعني إلى 
النقطة التي نرى فيها مواضعات وتقاليد الكلام والمذهب العقيدي خداعات 
تقيدنا وتكبحنا. 
ليس معنى هذا ردة مبتذلة إلى معتقدات بالية. وسقوطا في مهاوي 
نسيان غامض بغية تجنب أهوال الحاضرء وليس حتى ردة إلى أصولية 
متحجرة:؛ بل إنه عودة إلى اشتباك (هرمنيوطيقي) تأويلي جديد مع الأفكار 
القديمة بعد ملاءمتها وتطبيقها على الوضع الراهن وإنجاز ذلك بأسلوب 
نقدي ومنفتح. واقتداء بما ذهبت إليه سبرتيناك نرى أن هذه النظرة 
المعبرة عما سمتهه«ما بعد المودرنزم الإيكولوجية» يمكن أن تشمل 
الخصائص التالية: ‏ _ 
- مفهوم ألوهية حالة في الكون وقدسية كل شيء 
 "‏ معنى الكون من حيث هو خلق ذاتي؛ والحياة الإنسانية من حيث هي 
عملية على مدى التحقق الذاتي. 
- التغلب على الاثنينية بأن تصبح الذات ثاوية في حقيقة أكبر شاملة 
الطبيعة وكل ما بين الناس. 
؛ - معنى للذاتية مناهض للمعنى «البطريركي» أو الأبوي والحكمة الموجهة 
إلى الباطن. 
- إدراك قوي للبدن ولإمكاناته الكامنة العاطفية والرمزية والروحية. 
إقرار واضح بنسبية الخطاب البشري وتعددية التصوصن البشرية. 


(*) مثل هذه الرؤية تجلت واضحة عند كثيرين من صوفية الإسلام [المترجم].. 
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- اعتراف بالدفق والفيض المتصل اللانهائي: وتعقد وتشابك الأشياء 

والموجودات في عالم الطبيعة. 
- ارتياب في القوانين والقواعد لمصلحة التراحم والشعور المتبادل. 

وإمكان مذهب أخلاقي لا ينبني على أساس جزاءات مفارقة أو مبادئ خالدة. 

وينقلنا هذا إلى الطريق الثالث. وترغب سبرتيناك هنا في تجاوز ما بعد 
المودرنزم التفكيكية. وسبيلها إلى هذا إعادة اكتشاف معنى للتواصل مع 
الواقع. وهو معنى متعال مفارق للبنى الافتراضية الثقافية. وثمة آخرون 
يزعمون أنهم يجدون في الماوسة التفكيكية ذاتها إمكانية ليقظة روحية ذات 
ارتباطات إيجابية مثمرة مع «تراث الحكمة» في الشرق. والجدير ذكره أن ما 
نتصوره ميولا لدى ما بعد المودرنزم التفكيكية تجاه العدمية وتحلل المعنى 
يمكن أن تبدو للوهلة الأولى وكأنها ميول تحول دون مثل هذه الروابط. ونحن 
في حاجة إلى أن ننظر عن كثب وتدفيق أكثر إلى مفهوم شونياتا 2]8/اللاطة 
(الفراغ أو الخواء). وإلى فلسفة المفكر البوذي ناغارجوناء وهو المفكر الذي 
تولد لديه. كما رأينا سابقاء اهتمام متزايد باطراد بالغرب. وتمثل فلسفته 
واحدة من أهم التطورات التي شهدها تراث بوذية مهايانا. ويعرض هنا 
أسلوبا للتفكير يمكن أن يبدو ضريا من العدمية المفجعة. حيث في السياق 
الغربي غالبا ما يقترن العدم بالتشاؤم والروح والمعنى. ولكن من المهم أن نؤكد 
أن المنهج «التفكيكي» أو «شونياتا» عند ناغارجونا يبدو. عند إسقاط كل 
الخداعات, حالة تهيئ إمكاناء وليس سد السبيل أمام إمكان. توفر وجودا أكثر 
ثراء وأصالة. ونراه أيضا يزودنا بإمكان الانعتاق من عادات العقل العصابية. 
وإن هذا المفهوم البوذي الأساسي لا يعني ضمنا إنكارا لوجود العالم أو أنه 
مجرد خداع. بل يعني أن لا شيء بالإضافة إلى الظواهر البادية العابرة. ثم 
إنه على عكس التوقعات الغربية لا يشير إلى قلق نفسي أو عدمية:؛ بل إلى 
استبصارات وحكم تحريرية وإلى استراتيجية صحة عقلية وازدهار روحي. 
ومن ثم فإن الشونايات دعوة لكي نرى أن ما هو موجود لا يمكن حصره قسرا 
في تصنيفات لسانية متواضع عليها يما لها من ميل لكي تعزو إلى هذه 
التصنيفات وجودا فرديًا دائما وجوهرا ثابتاء وأنها بذلك تسهم في تحريرنا 
من حالات التسلط الفكري والعقبات التي تعيق طريقنا إلى التنوير. ونلحظ 
أن الفراغ في بوذية هينايانا ينطبق فقط على الأشخاص بينما هو في تراث 
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بوذية ماهايانا يشمل جميع الكائنات إذ نراها فراغا من أي ماهية «فراغ من 
نمط معين للوجود نسميه «الوجود الذاتي الأصيل» أو «الوجود الموضوعي» أو 
«الوجود الطبيعي» (هوبكنز ”1:15187). إذ إن كل هذا يتراكب على الظواهر 
ولكن يمكن أن نراه خداعا بفضل التحليل الفلسفي. وقام ناغارجونا بتعليم 
هذا باعتباره علاجا لجميع الآراء العقائدية الجامدة وكوسيلة للتحرر من 
سامساراء أي دورة الميلاد المتجدد من خلال التقمص. ولعله ذهب إلى أبعد 
من ذلك زاعما أن مفهوم شونياتا هو نفسه فارغ وينبغي عدم التشبث به: «إن 
المؤمنين بمفهوم شونياتا مآلهم ألا يبرأوا من أدواتهم» (اقتباس من هايوارد 
/387541). وإن جميع المذاهب العقيدية بما في ذلك البوذية هي أمراض 

وثبت أن هذا المفهوم أغوى عددا من المفكرين المعاصرين في الغرب. ونراه 
رائجا بوسائل مختلفة للتشكيك في التصنيفات الفئوية السائدة ولتهيئة آفاق 
جديدة 7'). مثال ذلك أن جيريمي هايوارد وهو عالم وقلم بوذية يرى أن 
شونياتا ليست تجريدا فلسفيًا ولا حتى وسيلة لمكافحة البقايا المتخلفة عن 
الإطار الفكري الميكانيكي. بل تتضمن تحولا جشطلتيًا وجوديًا عميقا. «تحول 
في الإدراك يقال إنه أشبه باليقظة من الحلم». وتحقق من «خطأ فريد 
وعميق وفع المرء فيه طوال حياته». ويؤكد أنها خبرة مزلزلة قرين بهجة 
غامرة وراحة وكأن عبمًا ثقيلا سقط عن كاهل؛ ومدخلا إلى طريق جديد 
لتوجيه مسيرة حياة المرء» .)5١١:19417(‏ وثمة نهج مماثل في التفكير. لكنه 
أكثر ثراء ونضجا قدمه عالم الإلهيات دون كوبيت. إذ يرى أن التشاؤمية 
مرض العصر المتوطنء. وشجع عليها مفكرو ما بعد المودرنزم الذين يؤؤكدون 
على زوال كل شيء بما في ذلك جوهر أعماق نفوسنا. واغترينا على أيديهم 
إلى عالم «لم يعد ناموسا واحدا؛ في خضم سيال دافق من التأويلات 
والنظريات والأطر الفكرية والمعاني والإشارات». ونتيجة لذلك أقحمنا نحن 
الفربيين على أنفسنا معنى بوذيًا لزوال كل شيء .)١1١١ .1١5:1997(‏ ويدفع 
قائلا ولكن هذا من بعض النواحي أسوأ كثيرا بالنسبة إلينا عما هي الحال 
بالنسبة إلى البوذيين التقليديين. ذلك لأن تراثا الفكري والديني الغربي على 
اختلاف أشكاله يؤكد بشكل نمطي على الدوام والموضوعية. فضلا على ما 
يقضي به من الإيمان بأن تحت فيض المظاهر يثوي «نظام للعقل خالد ومفهوم 
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يحمل جميع الخصائص التي ينشدها القلب (المرجع نفسه: .)٠١١‏ وأن هذه 
التراثات القائمة على «المحورية اللغوية» تخلفنا فاغرين أفواهنا يائسين داخل 
نفق مظلم فور تهاوي دعامة هذه العقائد التي تروح عن النفوس. لهذا فإن 
مصدر المشكلة كامن في التوقعات الضاربة بجذور عميقة التماسا لحل فيه 
راحة للنفس والذي لم يعد حدثا وشيكا في عالمنا المعاصر. ويعتقد كوبيت أن 
السبيل لتجاوز هذه المعضلة المؤلة هو أن نفطم أنفسنا عن الحاجة إلى مثل 
هذه الراحة وذلك بأن نواجه غيابها الذي لا مفر منه. وإن تراث بوذية 
ماهايانا بكل فلسفته غير الواقعية المثيرة للإعجاب بوسعها أن تعيننا على 
هذا. إنها تقدم تشخيصا وعلاجا للموقف الإنساني الذي يؤكد أولا الطبيعة 
الاصطناعية المحضة للمقولات اللفوية. وثانياء الحاجة إلى تطوير «ممارسة 
تفكيكية تعمل على حسم كل مظاهر التعارض والاغتراب, ويذا لا تمسك بنا 
أسرى. وثالثا. أن نحقق لأنفسنا لمحة خاطفة فيها شفاء النفس مستمدة من 
الوحدة البدائية التي تفوق الوصف لجميع المتناقضات (المرجع نفسه: .)١71‏ 
ويشير إلى ملاحظة قائلا «وسار على هذا المنهج نفسه الياباني دوجين أحد 
كبار أئمة بوذية زن الذي أكد على زوال كل الموجودات, بما في ذلك ذاتنا التي 
هي مكنون أعماقنا. ويحثنا على «التخلي عن الأهداف الكونية الشاملة وعن 
المعتقدات الجامدة الواقعية». ويوجه أنظارنا إلى سلام العقل حيث الوجود 
الزماني مائثل في كل لحظة ولا شيء في الحقيقة آت أو راحل عنا (المرجع 
نفسه: .)١15‏ وليس معنى هذا أن ندير ظهورنا للتراث الأصلى على اختلاف 
ضروبه؛ء وذلك لأن كوبيت, مع كل ما سبق؛ يرى من الأهمية بمكان الجمع بين 
التراث البوذي والتراث المسيحي بأسلوب تأويلي «هرمنيوطيقي» ويشير بإبدال 
أحدهما بالآخر. إن إنجاز مذهب مناهض للواقعية مستمد من هذين التراثين 
«هو وحده القادر على أن يجعلنا غير أنانيين: ظاهرنا كباطنناء. أحرارا 
وخلاقين في براءة» (المرجع نفسه: 155) (9'). 

وإذا بدا كل ما سبق حديثا مجردا بل وغريباء فإننا كمثال أخير سنعود 
ثانية إلى روابط الاستشراق بالمضمار السياسى وببعض التحولات الاقتصادية ‏ 
السياسية بعيدة المدى الجارية ضي وقتنا الراهن. يرى البعض أن الوقت الراهن 
عصر محوري جديد. ليس فمقط من حيث كونه يشهد نهاية المشروع العوللي 
العظيم المقترن بالتنوير الأوروبي. بل وأيضا عصرا ستنتقل فيه نقطة الارتكاز 
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الكوكبية من الغرب إلى الشرق. وكذلك عصر التحول الدرامي للقوة من 
الشرق إلى الغرب. وهو معكوس العملية التي حدثت خلال عصر التنوير. إن 
تغير مواقع بؤْرة الجيوبوليتيكا من الأطلسي إلى الباسيفيكي. والصعود القوي 
والمؤكد باطراد لاقتصادات اليابان وكوريا وسنغافورة وتايوان» ونهضة الصين 
والهند كلاعبين عالميين. كل هذا يوحي بأن حضارات الشرق العظمى تمر. 
هي الأخرى. بعملية إحياء وحيوية عميقة. ويتجلى هذا كما سبق أن أشرنا في 
تجدد الوعي الذاتي بالتراث الفكري والروحي الأصيل. ولعل من أهم تجليات 
هذا التحول في الأوضاع ما نشهده من تأكيد على «القيم الآسيوية» في بلدان 
مثل ماليزيا وسنغافورة؛ وهي القيم التي تتمحور حول الأسرة والرفاه القومي 
وعلى المسؤولية تجاه المجتمع. في مقابل المثل العليا الفربية المتمثلة في 
الديموقراطية وحقوق الإنسان. 

ونرى في هذا السياق أن الجمع بين العولمة والتعددية اللذين ربطنا 
بينهما وبين الاستشراق سوف يؤدي دورا مهما في التفكير المنعكس على 
النفس. وثمة في الحقيقة عدد من الباحثين والنقاد بدأوا يعترفون بالصلة 
الوثيقة بين حوار الشرق/الغرب الذي امتد زمنا طويلا؛ وبين الموقف 
الراهن الذي حددنا معالمه توا. وهنا تحتل الكونفوشية يبوضوح لا مزيد 
عليه بوّرة الاهتمام. وبدأت هذه الفلسفة تحظى بالاهتمام من جديد في 
الغرب بعد إغفال طال زمانه. كما أن صلتها الوثيقة بالنزاعات الراهنة 
تعكس بوسائل مهمة مشاركتها في الحوارات الأوروبية خلال عصر باكر. 
وعبر عن هذا بإيجاز أحد المؤّرخين إذ قال: 

على مدى العقد أوالعقدين الأخيرين أنزل كونفوشيوس بجلاله من 
علياته للمشاركة في حوارات عن موضوعات كانت تبدو دون منزلته 


الرفيعة. وكأنه عضو حديث عهد بأرستقراطية أسرة جو (*) يراقب أو 
يتحدث عن: النمو التجاري والاقتصادي. 
ينتار 1 115051) 





(*) أسرة جو في الصين حكمت في البداية ولاية ضعيفة ثم قويت واتسع ملكها . بدأ عهدها مند 
القرن الحادي عشر واستمر حكمها ثمانية قرون. وفي القرن السادس ق.م. شهدت ما يسمى عصر 
الممالك المتحاربة. كما ظهرت مائة مدرسة فلسفية تناقش كيف يمكن إدارة المجتمع ‏ الدولة لخير 
الشعوب والنظام. وراج المثل القائل «دع ماتة مدرسة فكرية تزدهر. ودع الآراء تتصارع». وآأهم 
بخكماتها كونموشيوسن [المترجم]. 
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يبين اللآن أن حوارا قويًا ونشطا يجري الآن تأسيسا على «الكونفوشية 
الجديدة» في بلدان غرب الباسيفيكي. حيث تبدو تعاليم كونفوشيوس 
الأخلاقية قرين تأكيدها على المشاركة الجمعية تقدم نقدا مهما للفردانية 
الغربية مع بديل منها (انظر: لاي .)١119105‏ ويرى جوديت بيرلنغ أن الكونفوشية 
«في هيئتها الجديدة تعمل مشاركا نقدياء بحثا عن قيم وتفاهمات بشأن 
الموقف الإنساني في العالم المعاصره» (لي ١17:195غ).‏ وحري أن ندرك أن 
هذه التطورات الأخيرة تزودنا بمنظور جديد مهم عن الاستشراق ومحاولاته 
بناء نقطة وصل وتفاعل خلاق بين رؤى أورويا وآسيا عن العالم. وثمة مفكر هو 
جون غراي أدرك مدى الأهمية الحيوية لنقطة الوصل والتفاعل هذه من أجل 
التأمل النقدي للعالم المعاصر. وجدير بالذكر أن المهمة المحورية لأعمال هذا 
الفيلسوف والتي صدرت حديثا هي الاهتداء إلى طريق يتجاوز أيديولوجيا 
الليبرالية التقليدية» الفاشلة مثلما يتجاوز طموحات النزعة العالمية لمشروع 
فترة التنوير. ويلتمس طريقا يتجنب النزعات الأصولية لكل من اليسار 
واليمين. ولكنه قادر على تهيئة؛ بل والاحتفاء بالتسامح الذي يستلهم التعددية 
ويؤكد التنوع الثقافي. صفوة الول إن ما يبحث عنه هو «نظام تعددي لنمط 
حياة سلمي بين التقاليد الثقافية المختلفة. وبين أساليب الحياة والشعوب. أو 
لنقل يبحث عن سياسة تبدل مشروع عولمة التمافات الفريية بإرادة تستهدف 
أن تجعل الكوكب شراكة بين الثقافات المختلفة جذريّاء (غراي 1990: 2,11١‏ 
.)٠‏ وإذا كانت نظرية فرنسيس فوكوياما التي تزهو بانتصارها ترى أنه آن 
الأوان بعد المرحلة الشيوعية لكي تنتشر المؤسسات والمثل العليا السياسية 
الغربية وتشمل العالم كله فإن غراي في المقابل يوضح. من بين أمور أخرى, 
ميلاد اقتصادات النمور الآسيوية والحوار المتجدد في كل من آسيا والغرب 
بشأن الاستحقاقات المقارنة لكل من الفلسفة الجمعية الكونفوشية والفلسفة 
الفردية الفربية. ويذهب إلى أن مثل هذه العوامل تشير إلى أن طريق التقدم 
هو الطريق الذي يعترف في آن واحد بأن مشروع التنوير انتهى زمانه ويواجه 
واقع أن «الحياة السياسية تحكمها الآن النزعات الخصوصية التي انبعثت من 
جديد والعقائد الدينية المتطرفة والنزعات العرقية التي عادت إلى الظهور» 
(المرجع نفسه: "). ويأمل في أن ما يتولد عن اللقاء الجديد بين الشرق 
والغرب ليس «صدام حضارات» (وهي عبارة صمويل همنننغتون). بل شكل 


الاستشراق وما بعد الحداثة 


جديد من «الليبرالية القائمة على التنافس الهادف» حيث اللقاء التنافسي بين 
الأفكار والقيم يشكل أساس التسامح والتعايش المتبادل (المرجع نفسه: 18). 
ويستلزم هذا قطيعة مع التراث الغربي الذي اتجه إلى تأكيد التناغم المطلق 
بين الميم, والى شكل جديد من التسامح يسميه «التسامح الراديكالي» ‏ 
ويتطلب د تحقيق ذلك ليس فقط التسليم بما يرفضه من أساليب حياة غريية 
ومتعارضة. بل والقدرة علئن إثيات أن الحضارة الغريية بما في ذلك 
الديموقراطية الليبرالية ذاتهلا: إن هن إلا طائفة من اشكاق تعاشية يدن طواقك 
أخرى (المرجع نفسه .)١19479‏ ولنا أن نوسع من التشخيص الذي عرضه غرايء 
وذلك على أن ما يلزع ليس فقظ الاعكراف بالاخخلاف: يل والاستعداد إلى 
التدقيق وإمعان النظر في هذا الاختلاف من ؛ خلال حوار ودي واسع الاطلاع؛ 
وتحديد معالم فضاء ديموقراطي ليس مة مقتصرا على الاحتفاء ء بالتتوع. بل 
ويشمل حافزا في اتجاه البحث النقدي والحواري التنافسى التماسا لأرض 
مشتركة. وخير مثال على هذا النموذج تجسده الدورة المئوية التي انعقدت عام 
97 لبرلمان الأديان العالمية التي بحثت عن القيم الأخلاقية الصميمية مع 
الاعتراف بالتنوع الثقافي واحترامه 1'). 


هل ما بعد الاستشراق؟ 

أخيراء ماذا نفيد من كل ما سبق من حديث عن المثل العليا للحوار في 
اتساق مع ما ترتبت عليه من نتائج ذات رنين إنساني عن التسامح والاحترام 
المتبادل والتأمل النقدي المنعكس على الذات5 ترى ماذا تبقي في التحليل 
النهائي من الاستشراق كفاعلية للتجديد. وكمركز للمشاركة الإبداعية للأفكار 
في ما بين الثقافات5 إن الأساطير التي لها السيادة عن الاستقطاب والتكامل 
بين الشرق والغرب ربما نراها أخيرا بسبيلها إلى استنفاد صلاحيتها لأسباب 
لا حصر لهاء ليس أفلها أن المصطلحين التوأمين. الشرق والفرب؛ فقدا أي 
معني منطقي كان لهما في السابق. ومع ذلك فإن الأمثلة التي عرضناها 
سابقاء وربما كل ما استعرضناه في هذا الكتاب من لقاءات وحوارات: تشجعنا 
على الاعتقاد أن الاستشراق لم يعد أمره موكولا على الإطلاق للتاريخ. كذلك 
فإن الحديث عن الحوار لايزال يحمل فقدرا من الحياة ذات النفع. حتى إن لم 
يعد يجري بين قوى يمكن التعرف عليها مثل قولنا «طرقها العالم القديم». وإن 
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ما نشهده اليوم هو تحول شامل للأفكار والمؤسسات تدفعه طاقة ثقافية 
وسياسية تضرب بجذورها في الغرب, ولكنها تمتد الآن لتشمل العالم كله من 
حيث النطاق والتأثير. وإن العملية التاريخية الممتدة التي تلتمس دمج الكوكب, 
وهي عملية تمثل قوة دفع وتنبيه على مدى أربعمائة عام منذ أيام ماتيو 
ريتشي. وقتما كان يرسل تقاريره المتوهجة عن مملكة السماء للقراء الأوروبيين 
الشفوفين للاطلاع عليها. وواضح أن هذه العملية لا تزال حتى يومنا هذا 
تنمو بخطوات سريعة في مختلف مجالات النشاط الفكري والثقافي 
والسياسي. وربما يرى مؤرخو المستقبل في هذا علامة النهاية للتقسيم 
القديم بين شرق وغرب. وكذا نهاية الاستشراق. وربما من ناحية أخرى يرونها 
البداية لركلة جديدة من الاستشراق - أو أيّا كان الاسم لم يعد لقاء الأفكار 
فيها مقتصر على المشروع الأوروبي وحده مستهدفا مصالح غربية خاصة 
ومقدمات تاريخية غربية:» ولم يعد يقينا استشراقا إمبرياليًا بأي معني من 
المعاني. وربما يبدو إسهاما في اتجاه بناء «هرمنيوطيقا» كوكبية حقاء لتدخل 
مرحلة جديدة وحاسمة على طريق حوار الإنسانية الممتد. 
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لال22120-60 ,1512 لةنانآ 


لأع ماع11 ,لم1انامسرنادن[] 


دوبيرون. أنكتيل 

دوركايم: إميل 

شركة الهند الشرقية 
إيتون. غاي 

إيكهارت؛ ميستر 

النسوية الإيكولوجية 
إيكولوجيا 

منظومة إيكولوجية 
أدموندسء إيه. جي. 
إدواردز. ميشايل 

إدواردز: بول 

إتيل؛ إرنست 

إلياد. ميرسيا 

إليوت. تي. إس. 
إميرسون. رالف فالدو 
الموسوعيون 

قوير 

النزعة البيئية ‏ الحفاظ على البيئة 
إيرانوس, ندوات 

النزعة السرية. المضنون به على غير أهله 
علم الأخلاق 

المحورية العرقية 

تحسين النسل 

المحورية الأوروبية 

إيفانز ‏ فينتز. دبليو. واي. 
التطورية 

النزعة الإقصائية 
الوجودية 

التعبيرية 


معجم المصطلحات 


ناث ,ممعم نانآ 
عالصسظ بمستعط سند[ 
/هقم 0120 ) قتله1] )كو 
021 ,2ماة1 

كعاذاء114 باأمقطلاعظط 
1510 للمع] -مع18 
لإ8مامء1]8 

ليرت داس | 

.ل .ث ,5ل تاصلظ 
أعقطء11 ,ولعة سل 
أنه ,كلعة تلظ 
امعط ,اعااط 

ه11 ,علهنا8 

5 متا 


10 طملة] ,ممذتعروط 


ا ن تتا زناف هارت | 
أ لمعا طع تلمط 
]10 م8 
5 18121105 
كع 12501 
وعتطاع 

0ك اما عع 0 لطا 
عاط 

لامع مولا 

ع .للا جار الا -ذمو اط 
كن 101 

ال | 

ابوك لفارت 3 | 


01011111113ظ2ظظ 


التنوير الآتي من الشرق 


فاركار. جون 

فورء برنار 

فيهر؛ فيرينك 

ا *خركة النسوية 

فنع شوي 

فينولوسا. إرنست 
فيشته. يوهان غوتليب 
فيشينو. مارسيللو 
فيلدزء ريك 

فلو. أنطوني 

فلود . روبرت 

فوكو. ميشيل 

فوكسء وارفيك 
فرنسيس الأسيزي 
فرائكلينء بنيامين 
فرويد. سيفموند 
فروم. إريك 
فوكوياما. فرنسيس 
غادمارء هائز ‏ جورج 
5 غاندي. مهنداس 
غارب. ريشار 

غار. أران 

غواتاما سيدهارتا (بودا) 
غازانيفا. ميشايل 
روح 

غيللنر. إرنست 

علم نفس الجشطلت 
غيدينز. أنتوني 


غينسبرغ. ألان 


عطوة ,تمبابسوط 
لمع ,عنيةآ 
مععع" معطعط 

للك لطعم 

اناطد عمعط 

أكعلاط .وده 1اممع1 
طعض|) 00 صمقطهو1 .عخطعلط 
11أوعة11 ,مماعاط 
اع1] .كلاءا8 
لالمطامم .عاط 

رع 106 ,0100لا 
اعطعال/ا ,)انتوعنوط 

عاك زع /الا .م 
أكلوعكة 01 ؤزأعم ما 
مأمصدزمع8 .ماللممءط 
5181 النعمط 
طعاعط ,لمر 

كع ملرط .2لمهلاناكانا1 
ع01ع0)-11205 ,ععمم0203 
لط .نطلمة0 
لعقطء ]1 .عطيه 0 
مش ,021 

مطامنطع 510 2 رمن 02 
أعمطء تلط .مع 1اموج0322) 
أكاءع0) 

أمعمعط .رعمااعن 

لاع 10صطاء ناكم ,اأهاوء0) 
لاممطعغصة ,ؤدعل0100) 


مداخ ,عععط05 01 


غليسناب. هيلموت فون 
عولمة الثقافة 
الغنوصيون 

غوبينو. جوزيف آرثر دو 
غودارد. دافيد 
غودارد. دوايت 

غوته. يوهان ولففانغ 
غولدسميث. أوليفر 
غولمان. دانييل 
غومبريتشء ريشار 
غوردون. آمي غلاسنر 
القوطيون 

غوفندا. سوامي 
غراهام إيه. سي. 
غراهام. دوم إيلريد 
غرانيت, مارسيل 
غراي. جون 

غريفيث. دوم بيد 
غريفيث. بول 

غريم. فريدرينش 
غروسء ريتا 
غودمونسون. كريس 
غوينون. رينيه 


غونيتر. هيربرت 


غاي. بازيل 
الفلاسفة العراة 
هاسء ويليام 


معجم المصطلحات 


1 طاناتهاء1ط .ممفدعسنان 
ععنكايك ]0 ترملان؟ 1 اغطه| 0 
0120 

عل عناطارث تامعدنل ,لدع صتطن © 
10 ,60000250 
خطع ابدما ,لجهلل00 
0118328/لا تاسمسقطمل ,عطاع 0 
ع01110 .طاختصسل1ه 6 
أعنصةحآ ,مهدع ا00 
لعقداء1؟] ,معتعتطدصره) 
013552 الث ,ممل,ه0) 
005 

511 ,001/1102 
.لع الث بلتقطة1) 

لعتاعة درهط©آ بسقطةين 
أعنعةل/ةا بأعمهرن 

.كا بهرت 

مطمل ,هه 

علع8 درو”7آ ,خطال 1ر0 
أنه ,ركطا1 0:11 

طن ملعاءط ,لسارت 

فال ,55ر0 

خقطن) ,اأعكطنامنلن 0 

عمع] ,معنا 

الإعطئع1] معطامع 0 

1 .لا روطان 

ك8 ,إلا 

55 لام 01010050 

1225, 


التنوير الآتي من الشرق 


هابيرماس. جورغن 
هيكل. إرنست 
هابفاسء. ولهيلم 

هول. دافيد 

أسرة هان 

هاري كريشنا 

هارنمان. إدوارد قفون 
هارتشورن. تشارلز 
هارفيء دافيد 
هاسنتنفس. وارين 

هاور. جيه. دبليو. 
هايوارد: جيريمي 
هيردء جيرالد 

هيرن. لافكاردو 

هيغل. جي. دبليو. إف. 
هيدغرء. مارتن 

هيلرء فريدريتش 
هيزنبرغ: فيرئر 
هلفتيوس. كلود ‏ أدريان 
هيربرت أوف شيربري 
هيردر. جوهان غوتفريد 
هيرمنيوطيقا - تأويل 
التراث الهرمسي 
هيرودوت 

هريفيل: أيوجين 

هيس. هيرمان 

هيك. جون 

هيفنز. كي. إم. 
الدراسة النقدية لأصول أسقار التوراة 


معع ناآ ركقمرعط113 
أتعصوط ,أعطءعع12آ1 
ماعط اللا ,وكه4ط1]1215 
112114 

/أ035لا0آ مدل1] 
ا مدل 

0 ةنال ,ممق سمامئة1] 
5عكةطن) ,عم م طسامة1] 
,لإ 1132 
معسة الا ,دعم ود1] 
77 ,112161 

لإلطع1ع1 ,لعة 1127 
0 ,لنةء11 
1_1 ,سدع 11 

.للا .0 ,اعوء1] 
لناعد]! ,بععوءل1ء11 
طعضلع مط ,غ111 


عمسم ا ,عرعطمرءوزء11 


معلل خ-ء01200) ,كنتاء19[ء11 


مآ ,لصناطرعطن) ؤه ارعطءء11 


0 لممقطه1 ,تعل11 
5ع لاع مع رمع 1[ 

0 عاأع ص11 
لظ 

الععناط ,اع ماع11 

ة] ,عووء1] 

طم ,111 

.1 ,راوع 11] 


0111 ؟عراع 111 


هيلتون. جيمس 
هينايانا. بوذية 
البعث الهندي 
الهندوسية 

حركة الهيبيز 
هوكنغ, دبليو. إي. 
هودجسون, بريان 
هوفمان: إف. جيه. 
هولمزء أوليفر ونديل 
هولويل. جون 
هورني. كارين 
حورانيء أليرت 
النزعة الإنسانية 
هيوم: دافيد 
همفري. كريستماس 
هننتفتون. صمويل 
هوسيرلء إدموند 
هكسلي. ألدوس 
هكسليء توماس 

آي شنغ (التحولات) 
الانطباعية 

إينادا. كينيث 
الاحتوائية 

ميداً عدم التحدد 
الفردية ‏ الفردانية 
اللفات الهندو أوروبية 
الجنس الهندجيرماني 
إنفرام؛ بول 


معجم المصطلحات 


111101, 5 

طعأمداع]!] ,معلسستا 
الا ةا 

17125522 1ال0 111[ 
1ك 

م201 ع أمم 111 

.2 ./لا ,رعمناء10] 

مفلءظ ,وموعل110 

.ل .1 ,لف1101 

العلمع/لا 011 ,وعمماه1] 
معطم[ بأاعبواه1] 

35 ,لإعمه10] 

أتعطلث ,أصةىتا10] 

10 111آظ 

10 بعلم ناك[ 
5ن ,لإعتطم و11 
[عناصنةن) ,رماع ملأم نل[ 
20 ,د55 نآ 
الث ,لإعل 11 

5 ,لاع الآ 

لط 1 

10 [16551م111 

طأعصمع ]ا ,12203 

ل ةك كارا 

عأمأعملهم لإعقستصمععلم1 
كا 1 لم1 

ممع ا موعممعن -10200 
122 عل مق رع 1100-0 


أننة2 ,87311 ]1 


التنوير الآتي من الشرق 


التأويل فيما بين الثقافات 010 131لا[ ناءر 1ر1 
المؤتمر الدولي للزمالة العالمية 1ه عط [أه ووعمعمهن) لقمه 21 ممعام]آ 
بسن الأديان طالة1 آه متطوسسو[اءعط] 
الحركة الدولية لوعي كريشنا 5ككنا0اء 005 ) 2مطكلي] 10 امعمعمد تفده قمدرعاما 


عصبة التفاهم بين الأديان 
اللاعقلانية 
ايشروود. كريستوفر 


أيفئيس. كريستوفر 


عناعوع.آ كناماع أأعخ1- ,رع )12 
حمذ أ لهمه1 )س1 
كتعطمهأذتتطن) ,لوم تلامعط1]5 


عام هات طن ,وع117 


آيرء راغافقان اط ,نع 18 
جاكوبسون. نولان بليني لإلمزاط سصدمتول8! ,ممؤطمعةل 
اليانيون كمزول 
جيمسء ويليام نالا ,كعممول 
جانيت,؛ بيير عكرع أ ,امول 
ياسبرزء كارل ةا ,كععمكول 


جيفرسون. توماس 
التراث السري اليهودي 
صوفية الهاسيد اليهودية 
يوحنا بول الثاني. البابا 
جونسون. لورائس 
جونسون؛ صمويل 
جونستون. وليام 

جونسء كين 

جونسء سير وليام 
التراث المسيحي الصهيوني 
يونغ. كارل غوستاف 


5 .02كمء]]عل 

م1 للةها عمعاووء اوأباعل 
لقاع كلا2 علل تكدلط طوابباءل 
مه ,1آ انندظ مطل 

ععمع لاما ,ممكمطول 
أعناصة5 ,لمكمطول 

مدنا ز/اا .ممأكمطمل 

معكا .دعومل 

للة ]الا عاذ ,دعومل 
1201100 ممتأكعمط-معهلنال 


05)217ا0) 03:1) ,8 انال 


يونغ. هوا يول املا وبلط ,عمدل 
كاندنسكي؛ واسيلي لالتكة/الا ,لإءا5ه 13201 
كارما ييا 
كاتزء إس. تى. 11 


كيلوغ. الموقر صمويل 
كيرواك؛ جاك 
كيزيرلتغ. هيرمان 
كيركفورد. سورن 
كيرنان. تي . سي . 
كنغ. أورسولا 

كيبلنغ. روديارد 
كيتاغاوا. جوزيف 
نيتار. بول 

كوان 

كويستلر. آرثر 
كرائمر. هترك 
عبادة كريشنا 
كريشنارورتي. جيدو 
كوون. توماس 

كونغ. هائز 

لاموث لوفاير. فرانسوا 
لاكان. جاك 

لاش. دافيد 


لينغ. آر. دي. 


لاميني. فيليستيه ‏ روبرت د 


لامارتين. الفونسو 


- لارسونء جيرالد 
لوبون:. غوستاف 
لو بري. ميشيل 
لوسو. دوم هنري 


4 
3 


معجم المصطلحات 


اعنصود .ع8 ,عووااء»آ1 
31ل ,نامرع »1 
ممقوعء ]1 ,عمناءعوبرء»] 
معع50 .لرممعع لمع كا 
.لا .ممممعنك>ا 
واناوع:نا ,عك1 
د ,عمتام كا 
أمء105 ,112821013 
أنه ,رع لمكا 

1 

كللطاكم ععلاوء1]»0 
لمع معمسعدي]1 
انان ومطولئ] 

1ل ,11ماة 115187 
تفلطرمط 1 ممطنا>] 

1 ,ناا 

كأمعمةعظ برعلاةل/ا عآ عطاملة 2[ 
.120310 

ع2 1[ 

0 .عملما 

عل عط نت ان لات*آ .وللصضع ها 
مخض دام لمق .عم نمع دما 
ا بآ 
120-11 

للورع0) ,رمستما 
005117 .802 ع] 
أعطء8 ,كارظ مآ 
اادع1]1 دودنآ باتلدك عبآ 


اعع18ظ ,عاقهع.آ 


التنوير الآتي من الشرق 


ليبينتسء غوتفريد فيلهلم 
ليفي شتراوس. كلود 
- ليفي برولء لوسيان 
لويسء برنارد 

لي 

المفكرون الأحرار 
فلسفة اللغة 

اللفات المقارنة 
ليست,. فرائز 

لوك. جون 
الوضعية المنطقية 
لووي. ليزا 

لويء دافيد 

لودين: دافيد 

لوثر. مارتن 
ماكينزي. جون 
ماكيراسء كولين 
ماكولاي. توماس 
ماكي. جوانا 

فلسفة مادهياماكا 
ماغيء. بربان 
ماهاريشي 

بوذية ماهايانا 
ميسنر. جوزيف دو 
مابير. فريدريئتش 
مالبرانش؛ نيقولا 


أسرة مانشو 


5 ومبعع1688 


ماعط انالا 00011210 ,2تمطاع.] 


01200 ,55ناةرا5- أباع.] 
معاع ناآ ,انظ - لإلاعآ 
سرع 8 ,وااع] 

نآ 

مآ 

01 ,ع0 1آ 
لإأمه5ه1تام غنأوتناعماا 
31)117م011» ,50165 نامآ 
2 ,1521آ 

نطمل ,عكاءم.آ 
0111151 لوعاعمآ 
28 رع نامآ 

0 ,لامآ 

4 ,مع00نامآ 

منامة ا ,تعطانانا 

صطم1 ,عتجمعءعاءعة81 
مناه ,كقمعءعاعة81 
5 ,لإ2لدناعة8/1 
23 ,لإع1/13 

لاطمهذه للظم ه21 صد 85130 
فلص ,ععع112 
تطكمقطة81 

كط لل0ن8 3مة:1512533 
عل طروع05[ ,ع)83/1215 
طعضلعوط ,ععية131 
15 ,لاعمهوعوطء8121 


لاأ0[/35] لاطعمة1/1 


رمز الماندالا 
مانسون. تشارلز 
مارشالء بيتر 
مارتن؛ غلين 
ماسلو؛ أبراهام 
ماسون ‏ أورسيلء: بول 
ماي. روللو 

مايا 

ماكيني: جيه. بي. 
تأمل 

مهتاء جيه. إل. 
عصر الميجي 


منشيوس 
الميركانتيلية 

ميرلو ‏ بونتي. موريس 
ميرتون. توماس 
التَعمْضن 

ميل. جيمس 

ميل. جون ستيوارت 
ميراندولا. بيكو ديلا 
عفيدة ميثرا 

حداثة 

إمبراطورية المفول 
الموناد 

الرهبانية 

مونكريف. روبرت 
موندريان. بيت 


موبيير ‏ ويليامز. سير مونيير 


معجم المصطلحات 


[مطصولا5 11350213 
115 ,84305013 
ععاء2 ,القطوتة81 

رلك لافواناكا 
م ,7135100 
اسقط ,اعورع00-ده84355 
06> ,م112 

انا 

.2 .ل ,لإعممكاءك3 

لوقف كايا 

مآ .آ بقغطع81 

6ه ززاء1/1 

لإناكاركانف! 

ذلا أصوءعء 8/1 
11نم ,لإغمهظ- تلدع [وع84 
5 1/1101 

515هاء 5م 170ع] 21/1 

دع أنال ,أعاعطء ]ةا 

5 ,انلا 

5137 مطل ,11نق8 
اع معط ,311320018 
أأناء ,كقعط) 841 

ممع 81100 

ع؟أمصا8 أناعوهلا 
521 

1/101 
أمع 106 ,أ لمعده31 


أع21 ,مشتكلصه811 


740011 كاذ ,كه 1111لا رع زموكل8 


التنوير الآتي من الشرق 


الواحدية. الأحدية. التوحيدية 
مونتسكيو. تشارلز لوي دو سيكوندا 
مورء تشارلز 

مور. جورج 

مورء توماس 

موسء جورج 

مونتيني. ميشيل دو 
موللر. فريدريتش ماكس 
التعددية 

مونجيللو. دافيد 

موسيل. روبرت 

تصوف 

نايس؛ آرن 

ناغارجونا 

مرسوم نانتس 

نارانجو. كلوديو 

ناشء رودريك 

نيدهامء جاكوب 

نيدهام. جوزيف 
الكونفوشية الجديدة 
الهيغيلية الجديدة 

النزعة الإنسانية الجديدة 
الوثنية الجديدة 
الأفلاطونية الجديدة 
الفيدانتية الجديدة 
نيومان. كيه. إي. 

حركة العصر الجديد 
الفيزياء الجديدة 


نك فاك 


غللممعع5 عل تنمآ دعاتقطت ,ناعاناودع م8110 


قعاءقطن .عه0ه831 

عم 1هت0) .ع1001ا 
]1 .ء 00لا 
00201 .3510550 
عل اعطء11ة .مدع 81011 
عمط طءعلع عط عع انك 
ب اانا 
10 .1اعع م نالا 
ع0 ,اأكنا آلا 

لون ا نا 

عمعة .رعولا 

لو اننم 

أه اعذلظ ,وعامولم 
0ل .هزمدعولة 
أعلعع1]00 ,طمولح 
ماعد05] لعلالاع5 ,روكلا 
امع3] .لمتقطلعع لك 
طامع105 بمتمطلعء لا 
0110-11 
11 اعع 810-11 
الت 
860-11 

111 اط -وع ل 
لمكتامولء /ا-مع لم 

ل كا ب لتم نعل 
ألاعتاع 8401 عملم بعلل 


دعأ طاطم برعلا 


تيون اسعق 
نيتشه. فريدريك 
العدمية 

تتزفانا 

اللامسرح الياباني 
الهمجي النبيل 


نوريس. كريستوفر 


نورثروب. إف. إس. سي. 


نوتوفيتش: إن. إيه 
نوقاليس 

نوزيك. روبرت 

علم الأعداد 

أولكوت. كولونيل هنري 
آأولدنبرغ. هيرمان 
أونيزيكرينوس 

أورغان. تروي ويلسون 
العضوانية 

استشراق 

أوريجن 

أورنشتين؛ روبرت 
عيادة أورفيوس 
الآخرية 
أوتو؛ ردولف 

لغة بالي 

جمعية منون بالي 
بالمر. مارتن 
بائيكار. رايموندو 
باليتبرع ولفهاريك 


وحدة الوجود 


معجم المصطلحات 


ف اررن نت ١‏ 
ملع عط .عطنجوماع ل 
حصأ انل 

مه رزلا 

65 ملل .كلإن[اط ول 
عن527 عاطولخ] 
تعطممأو عط ,كسرهلا 
.ل .5 .1 ,ممعطامملم 

عث .لاطا بطع ]ا اماو0لط! 
80 

ع0 ,عل ز07ل8 

لاع 010رع تنلا 

لصمعاط أعمه1م06 ,1امعا0 
ل عع بععنطمعل01 
كن و00 

مسكا نلا نامآ مدع 
لرواء زلموع 01 

اذالم م001 

0118 

ع0 ,تع كم 0 

]0 أأنان ,قلاع م0 

دوع مععط ]0 

ا0لن؟] ,016 

م للع تنذا الفط 
إأع5001 اند 1 ألوط 
ندا تعتطلوط 
11200 لقا .كمعاءا سوط 
تغط ]1/01 ,رعععطمعصموط 


اللقاع صو 


التنوير الآتي من الشرق 


باركيس. غراهام 

باريندر. جيوفري 

بولي: وولفغانغ 
الفينومينولوجياء الظاهراتية 
علم اللفة 

الفلسفة الدائمة 
الفيزيوكراسية 

بيكرنغ. جون 

بيرسء تشارلز ساندر 
أفلوطين 

بلوت. جيه. سي . 

التعددية 

بوغيلرء أوتو 

بوافر. بيير 

بولوك. شيلدون 

مذهب تعدد الآلهة - الشرك 
بوبرء كارل 

بوركيرت. مانفريد 

بورفيري 

الوصفية 

ما بعد الاستعمار 
بوستيل؛ غوويون 
ما بعد المودرنزم 
باوند. إزرا 
بوسان؛ لويس 
سلطة - قوة 
باورزء جيه. 
برات. جيه. بي. 


بريبيشء تشارلز 


01 روع روط 


لمع ,عل م سوط 


عمدع 1/11 ,لاأنوط 
لاع 22010ع12مسمعطط 


لاع10مانطط 


615 13أطمه1050لطط 


ه10 و لاط 
مطمل ,عممعاء1ط 


55 ودع انقط0 بععرعاط 


كنام )ولط 

.ل .ل بأخواط 
لمكتلةساط 

00 ,وعاعععممط 
ععرع زط رعونازمط 
هنعط" بعاعه1امط 
ماعط بزامط 

اتقكا ,تعممه2 
ةا بارع لووط 
لمهم 
121110110 
115 نصه 1م205 
]1 أنان) ,أعاوه20 
دوع ل0 اوه 
3 ,لصنامظ 
015ا0آ ,198أ55نا20 
ع 2017 

.ل راع مط 

.8 .ل كط 

5 قطن باكتطعوط 


بريستلي. تشارلز 
بريستلي. جوزيف 
بريجوجين. إليا 

فلسفة السيرورة 
التركيب النفسي 
العلاج النفسي 

فيرو 

فيثاغورس 

فيان. وين - يوان 
فيان: جاومنغ 

فيزياء الكوانطا 
كيزناي؛ فرنسوا 
التأمل في سكينة 
فواين؛ دبليو. في. أو. 
فوينيه. إدجار 
العتضيرية 
رادهاكرشنان. سير سارقيبالي 
رادين. بول 

راهنر. كارل 

راجنيسء. بهاغوان 
رامايانا 

رائك. ليويولد 

مذهب العملانية 
راولنسون. إتش. جي. 
وافعية 
رايخوين. أدولف 
التسييونة 


معجم المصطلحات 


دعاتقط) ,لزاعاأوعمط 
طمعو10 ,لاع [إوعاوط 
0 بعماعمع ارط 
لإطاموذهاتطم ووععموط 
0515ل لاو 
لإم2رع طأمطء روط 
مطصباط 

2015 

مقبالا لدع /1ا ,مدن 
8 01311 
05 11211]10111ل) 
5 ,لإ 01065118 
لال 
7.7.0 رعصان0) 
ةمل" ,أعدأن0)© 


مك13 


لم532 علد بمقمطد علد ط30 ]1 


أده ,نتلة :]1 

عقا ,تعصطة؟] 
مع ,وعم و زة 18 
13 

10مممع.آ .عطاحية ]1 
105 
]1 
.ن) .لط 5م1311 
تلدع ]1 

011ل بقاع ططعزع »1 
ع سا 1 


تا 


التنوير الآثتي من الشرق 


الأصولية الدينية 
الت التهكنة 
رينان: إردنست 
تصور ذهني 
رينولدز. جون 
ريس. دافيدس 
ريتشيء مانيو 
رينكور. أموري دو 
ربيب. دالي 
ريسمانء دافيد 
ريغفيدا 

روشيرء روزان 
الروكوكو 
رودنسون. إم. 
روجرزء. كارل 
رولاند. رومان 
الرومانسية 
رورتي. ريشار 
روستساك. ثيودور 
روجمنت. دئيس 
رونر. ليرون 
روسوء جان جاك 
- روان؛ جون 
رويء راموهان 
رويس. جوسيا 
روبروك. وليام 
رسكين. جون 
رسلء برترائد 


رسلء. جورج 


157 كداماع ناع .1 
1 افا 

أقضمطط ,رمقمع ]1 

مهلاق امعوع رمع 12 

مطم1 ,105 مصلاع؟]1 

5 ور كلا1 

زوك انان ا 

ع لا؟لاصتمم ,راكنا مدعدع11 
ع1021آ ,عمع 11 

10 ,لقتروع 11 

1] 1 

050 ,تغقطءع0] 
نوع ]1 

,ممكمتله]1 

انه ,ورععهظ] 

أده .لمواله] 
ل ةا 

فطع 1 . بجرمس] 
ع007م0عط1' 1052/6 
5ع .لمع عع نم10 
اإ0اعنا تع نم1 

5عنالع2 ل-22ع1 ,1901055210 
لطمل بمونووم ]1 

10 
طملذم[ ,ءنزم] 

ما .اع مرط نكا 
طقل ,كاك 1 

ممع 8 ,اأعوون 


عع1مع0 ,[اأعؤدن] 


ساسي. سلفستر دو 
ساغالء. بول 

سعيد؛ إدوارد 
سالوميء لو أندرياس 
سامسارا 
سانفاراكشيتا 
سانكارا 

سسانتايانا. جورج 
حركة سارفودايا 
ساتوري 

الشكية, نزعة الشك 
شكاك 


شليفلء فريدريتش 
شليرماخر. فريدريئنش 
شوبنهور. آرثر 
شرودنغر. إروين 
سكيونء فريتجوف 
شيوتزرء ألبرت 

الثورة العلمية 

سكوت, أركيبالد 

سيل: براندرانات 


عولمة 


معجم المصطلحات 


عل عتاوة؟!|51 ,لإ500 
ابوط ,اقع52 

لعنطلط .5310 
كدعل0هث ناما _عدرهو 52 
2254 
ات 

إن ات 

الكاة م52 

5301133113, 6018© 
53137008/2 101/11 
5001 

مول نأمع50 

دع1امع50 

تلخ -دعظ ,وزع وعد 
طءتلعم] عم إأعطءك 
فلا05 ,عاتتسمعطن5ك 
اعضلع س1 ,ععااتطعد 
مساعط انالا أذباعناك ,اعععلطءد 
حا ملعمل ,اعوء اعد 

دك املعاعط .ععطعةدصضاع لماعك 
اناطالم ,تع تقطمعم اعم 
مالارط ,ممعرصنل” اعم 
.ل ,12اناطن5ك 

أ 0زاخسط ,لامبتطع5ك 

اكع طلم ,ععجااء خطاء 5 
أن هلع 1 نأمعاع5 
للقطناعوهم ,1م50 
طامصفعلمع زور8 ,امعد 


10 ناعع5 


التنوير الآتي من الشرق 


شارب إي. جيه. 
شونياتا 

طرق الحرير 

سكلار. داستي 
سمارت, نينيان 

سميثء آدم 

سميثء جيه هوستون 
سميث. ويلفريد كانتويل 
سنيدر. غاري 
الداروينية الاجتماعية 
سولومون؛ آر. سي ٠.‏ 
سوثي. روبرت 

سبينس هارديء روبرت 
سبنسرء. هربرت 
سبندر. ستيفن 

سبيريء. روجر 
سبينوزاء باروخ 
سبريتناك؛ شارلين 
ستاسي. دبليو. تي. 
ستيرباتسكيء تيودور 
شتاينرء رودولف 
ستودارد. ريتشارد هنري 
سوليريء. سارا 
سوميدهو. أجان 

أسرة سونغ 
سونيه 


سوزوكيء. دي. تي. 


.ظ رعمتقطدك 

عطكدلاظ بإعوعط ,لاالعطك 
8 متاك 

دعانا0!] عاازدك 

/ا)5ناآ رمقلاك 

امقتمللا ,تفرك 

قلق ,لاغتممرك 

11 .ل ,طاتدمك 
اأءنامةن) لع15 ثلا بطاتورك 
07 ,رعل0ام5 

لمكنو ةلآ 50121 

.ل .خآ بممدره[ه50 

تتعط0؟] ,لاع انا50 

أاع06] ,نزلكة1]ط عمعمعم5 
ارعطعع1! ,وععمعم5 
معلامء5 ,ععلمعم5 

عع 10 ,لاررعمك 

عنمو ,0022رلمك 

عمع تقطن ,علمماءرمك 

1 .لا ,ععهاد 

12600015 ,لاكأئاةطرعطعاد 
0ن ,وعماعادك 

بصمع1] لعقطء 11 ,500020 
2 بلرع1ناد 

اع13!اء111 ,0ة11آناث 

مطد زرخ ,مطلعد7ناذ 
7أ225لا0آ علناك 

حتاالك 


.1 .0آ بلأنادناك 


سويدينبرغ, إيمانويل 
سويد لرء ليونارد 
الرمزية 

نظرية المنظومات 
طاي تشي شوان 
طاغورء رابندرانات 
بوذية التانترا 

الطاو 

طاو تي شنغ 

الطاوية 

تارت. تشارلز 

تييار دو كاردا 

تمبل؛ سير وليامز 
تنيسون, ألفردء لورد 
طاليس 

مذهب الألوهية. الإيمان بإله 
الجمعية الثيوصوفية 
ثيوصوفياء الحكمة الشرقية 
بوذية ثيرافادا 

ثيك نهات هانه 
تورو. هنرى دافيد 
تثورمان؛ روبرت 
التبت 


معجم المصطلحات 


أعناتمة تمضو ,ععوطمعلع بام 
1.6 ,رع1/101ا 5 

15 1مك 

معطا ومرعاولام 

مقنخطت نطن) "71 
طاةمععلصنطة] ,عرمعة 1" 
نط ل س8 عامة 1 

130 

عسنط0 ع1 130 

مرؤلمة 1 

ؤع تقطن ,م1" 

مللمقط0) عل لعقطائء1 
قطتة !111 /الا ءزة ,عاممع؟؟" 
,لعع الم ,دهة نامرع" 
و1 

لمزساعط 11 

لإأعزع50 لدع نطمهومعط]1" 
لإلامه5مع11" 

موا طل0ن8 هلش ادرعط 1" 
طصدط أحطلط طعنط]1" 
4 بصمع1] الامعرمط1" 
+101 ,11130ناط 1 

أءع 11 

مدء0آ عط كه عأممط سحاعط 11" 
راط 8000 مداءعط11” 
عاالناا ,عاع116” 

اند رتاع !111" 

1111021, 1121111 


عل ذلاعاث بع! 1 اع ناوءه1 


التنوير الآتي من الشرق 


تولستويء ليو 

توينبي» أرنولد 

تراسي. دافيد 

تراث. تمليد 

المثالية الترنسندنتالية 
التأمل الترنسندنتالي 
الترنسندنتالية الأمريكية 


دراسات عبر ثمافية 


سيكولوجيا ما وراء ظاهر الشخصية 


ترونغباء رينبوش شوغيام 
تونشي. جيوسيب 
تويد. توماس 

المذهب النفعي 

النزعة الكونية؛ العالمية 
الأوبانيشاد 

فلسفة الفيدانتا 

الفيدا 

فيرسيلويء آرثر 
العصر الفيكتوري 
فيشنو بورانا 
فيفكاناندا. سوامي 
فولتير 

فوسيوس. إسحق 
فاغنر. ريتشارد 

والي. آرثر 

والي؛ مالكولم 

واتوء أنطوان 

واتسء آلان 


ونج جيمس 


مآ ,لإماةا10 
40م ,عع ط د10 
1 ,لإ112 
110 


نو لمعل لد ادع لماع كمه 


)لع لمخمع لوعء 1225 


6م ,ذأ 1ه أمعلمع 11025 


كناك [معن أ عقصة 1 


لاع مأهطء لاوم [أهمهدرعم كضق]” 


لع 0طن) عاعمم مآ ,دمع مسمل 


0111560 ,أععناا" 
5 ,لعع 11 
11 )انا 
ملدتلدىمعء لملا 
111115 

لإلاموكماتطم فأمهلء /ا 
5 6ع 

الث ,5أناائمء7١1‏ 
ععخم ممةنرماء1/ا 
8 لالمطكا/ا 
5/1 ,6120211019 1/117 
101211 

ع538] ركنااكة1/0 
> ,رعمع 11/1 
انل كك , /إع171/1 

تامع 7/2 ,بزع لاج /18 
ع0 أماضم نالدع )و1 
عماث ,ذانو لا 

5 ,]اع الا 


ويب. جون 

قيبر. ماكس 
فينستوك. آلان 

ويلبون. غاي 

ويلز. إتش. جي. 

ألم. معاناة 

ويلوود. جون 

ويست. ميشايل 
وايتهيد. إيه. إن 
وورف. بنيامين 

ويلبور. كين 

ويلهلم. ريشار 

ويلكينز. تشارلز 
ويلكنسون. دبليو. سي. 
ويليامز. إس. ويلز 
فندلباند. فيلهلم 
وولف. كريستيان 
وودز. جيمس هوبون 
ووردزوورث. ويليام 
المؤتمر العالمي للأديان 
المجلس العالمي للكنائس 
البرلمان العالمي للأديان 
رايت. ارثر 
مدرسة فورزبيرغ 
فوست. والتر 
وو-وي 

اليوغا 


معجم المصطلحات 


1ل ططع /الع 

حنا/ا ممه نلا 

منلاخ .نما موزع نلا 

نان .تتوطاء 18 

ل ا موااء/1ا 

7ع 5ع /الا 

مطسل .لموساع الا 

اعمطك 111 باوع ا 

.7“ الث بلدعلاءاط مالا 

اتلليياك أرعاه الك ا 

دعكا ,عناط | أ /الا 

لعفطء ]1 ,ماعطا للا 
دعاتمطن ,كملا 

.ا مجم نامالا 

دااع /الا .5 .خمرة !]للا 

حماعط لا ,بلموطاعلم مالا 

ع اننا .لأعأوعم )1 /لا 
لقنا كط ,ألامث/لا 

اع 1ط دعدرول ,علوم/لا 
حصن (1ات/الا باكر 11/0 
خطاتة"ا! أن ومعععمهنن) لأمونلا 
تغط نسطن) 01 اأعصبسه © لاوما 
كمماعناع؟ 01 امعسمتاعوط كل1ءمن/18 
اناكم بغلاع نالا 

لوماء5 ععنط معنا 

ع / ,أج الا 

زع /لا 17 

8 للا ,واوعلا 

0 


التنوير الآتي من الشرق 


يانفهزباند. سير فقرانسيس 5أعمةع2 زد ,لضقطكتاطع دنام لا 
زاينر آر. سي. .ل .1 تع قاعه2 
تسيلرء إدوارد لعة نالع ررعااع2 
بوذية زن ممونطللنا8 دمعه 
جانغ لونفشي ألاع2م0آ عمقط2 


زيمرء هينريتش طعمماء1] ,تعمتصساضي 


الهو امش 


الهوامش 
)1( 


(١)لمزيد‏ من الأمثلة ومناقشة هذه الأنماط. انظر: 

9 كدىعناء1/12 ,1972 ,وعودذا .1967 1ن دود[ 

(؟) انظر 963! ,كأنذانا0 لعينة غنية لمثل هذه الاستقطابات. و1939 ,830. الذي استبق 

من نواح كثيرة كتاب سعيد من حيث التقد الشرس لدور الغرب في افتراض ثنائية 
الغرب ء اشرق 

(؟) كتاب جي. بورنيت المهم «فلسفة الإغريق في العصر القديم» هو الذي حدد طابع 
هذا القرن بإصراره على أن «صوفية الأوبانيشاد والبوذية نمت محليًا وأثرت بعمق 
شديد في الفلسفة. ولكنها لم تكن أبدا فلسفة بأي معني للكلمة» 51١:1508‏ 

(4) توافرت دراسات كثيرة ومتزايدة عن الاستشراق في ارتباطه بالإسلام وثقافات الشرق 
الأوسط. ولكنها خارج نطاق دراستنا الراهنة. وجدير بنا الإشارة إلى أعمال سمير أمين 
85 : وحوراني ,.159١‏ وهف 1995 وقباني 1987, ولويس 14597., ورودنسون 198/4, 
وسعيد ١580‏ وتيرنر ١9514‏ . 

(0) للاطلاع على ملخص مفيد عن الحالة الراهنة للجدل حول كتاب سعيد انظر ماكينزي 
65 وبراكاش ١996‏ . 

(1) سوف أستخدم النهج التقليدي الذي وضعه ويد جيلز في كتابة الكلمات الصينية 
باحرفة رومائية إلا خيس كزن مستهدما اكوم البريين 1*7 ف اتفياسات 
مباشرة:؛ وذلك نظرا إلى الاستخدام الواسع النطاق للشكل الأول في النصوص 
موضوع الدراسة. 

(7) اقترن هذا النهج غالبا بأعمال إيه. أو. لافجوي الذي يعتبره الباحثون مؤسس مبحث 
تاريخ الآفكار. 

(4) يتضمن كتاب هابفاس ١188‏ بحثًا تفصيليًا عن تآثير الفكر الفربي على الحياة الفكرية 
الهندية منذ مطلع القرن التاسع عشر قصاعدا . 

(5) يجد القارئ مزيدا من الأمثلة عن الاستخدام الصريح للنهج الهرمنيوطيقي في هذا 
الكتاب في كلارك 1594. ديلوورت 15/85. غير 1556. غيسيترنغ 19181: هابفاس 
4_دمارالدو 1587. بانيكار 1591/4, شارب .١15860‏ سلومون وهيفيز 1195. جانغ 
044 واكة١‏ 

(*) النظام البنيني 10910 نظام ترجمة رموز الكتابة الصينية إلى أحرف رومانية. الذي تبنته الصين 

رسميًا عام 19195 [المترجم]. 





التنوير الآتي من الشرقا 


(0 

)١(‏ يمكن للقارئ أن يجد في كتاب مارتن برنال محاولات موازية لمراجعة التفكير في دور 
الثقافات غير الأوروبية في تكوين الحضارة الغربية. وذلك فيما يتعلق بالمصادر المصرية 
والأفريقية (انظر برنال 19417), وسمير أمين فيما يتعلق بالإسلام (1945). 

)١(‏ استخدم مصطلح «الرومانسية» هنا بمعناه الأكثر شيوعا والسطحي. وطبيعي أن 
الرومانسية عند مستوى آخر لا تعني ضمنا الهرب من المهام المباشرة؛ بل يمكن أن تكون 
وسيلة للاشتباك معها. 

)١(‏ كثيرا ما نجد مبالغة في الحديث عن افتقار الصين للفضول المعرفي تجاه الغرب. إن 
المعارف العلمية التي جلبها الجيزويت إلى الصين في القرن ١‏ كانت موضع ترحيب 
كبير من حلقة صغيرة من كبار المثقفين والإداريين الصينيين الذين عكفوا في شغف على 
دراسة الفلك والهندسة والميكانيكا . وسبق أن أشار ليبنتس في مقدمة كتابه الصين 
الجديدة أن الإمبراطور كانغ ‏ هسي الذي حكم الصين من ١11١‏ إلى ١777‏ أبدى 
اهتماما كبيرا بالمعارف والعلوم الغربية. ودرس الميكانيكا والهندسة والفلك دراسة 
متممقة على يدي الأب الجيزويتي فبرلضييث. 

(:) للاطلاع على مناقشة هذا الجانب من فرضية سعيد انظر ريتشاردسون 19150, 
الذي يتهم سعيد بأنه لم يعتمد كثيرا على معطيات تجريبية؛ كما اتهمه بأنه صاغ 
تصورا عن الاستشراق نابعا أساسا من أيديولوجيا معادية للاستعمار أكثر من 
اعتماده على دليل تجريبي. وظهرت أخيرا مجموعة من الدراسات التي حاولت 
تصحيح هذا النقص. ونجد أمثلة جيدة لهذا عند بيكينريدج وفان دير فير ١5975‏ . 
ونعرف أن كتاب سعيد أثار إعصارا من النقاش النقدي وحفز إلى ظهور خطاب ما 
بعد الاستشراقي تجاوز الحديث فقط عن أصول نشأته في إطار الدراسات 
الاستعمارية وما بعد الاستعمارية وغيرها. 

(0) هذه النتيجة طبيعي أن تبدو مقبولة فلسفيًا. وسوف أعود إلى هذه المسألة في فصل 
تال. لقد حرص سعيد أخيرا على تأكيد مسافة فاصلة بينه ويين استخدامات فوكو 
لمعنى السلطة. 

(1) انظر مارشال وويليامز ”158. إذ يؤكدان على الرابطة الوثيقة بين الصياغة الفكرية 
وفرض السلطة الغربية على آسيا على الرغم من حرصهما على إنكار أن «البحوث 
الشرفية الغربية أصبحت صناعة وفق طلب الإمبريالية». ويشيران أيضا إلى الحكومة 
البريطانية عام 18٠١‏ التي أحجمت عن ارتداء عباءة استعمارية. 


الهوامش 


(7) لمناقشة هذه الحجة. انظر شيلدون بولوك في كتاب بريكينريدج وفان دير قير ١5157‏ . 
ويتحدث سهيد عن أن ألمانيا لديها نوع من السلطة الفكرية على الشرق .)١5:15406(‏ 

(8) للاطلاع على مناقشة أكثر خصوبة لهذه الحجج ولفيرها ذات الصلة بها انظر لويس 
55 . الفصلين ١‏ ولا . 

(9) يشير ماكينزي إلى أن سعيد اعترف بأن الشرق كان «أداة لإحياء الغرب... وكانت لديه 
القدرة لكي يصبح أداة لثورة ثقافية ومصدرا شرعيًا للمقاومة... ضد المواضعات 
والتقاليد الفربية». ولكنه أخفق في تطوير ذلك .)٠١ :١1590(‏ ولاحظ عدد من النقاد 
الدور المناهض للثقافة والمناهض للهيمنة. انظر على سبيل المثال تك (1990: 8) 
وبونغ(15:0:19950١).‏ 

)٠١(‏ نطالع هذا الرأي عند ليفينسون 1937 الذي يقدم مختارات من الكتابات المقارنة 
بشأن موضوع التوسع الأوروبي في عصر النهضة. 

)١١(‏ نستلهم هنا الأفكار من جوزيف نيدهام الذي يردد صدى أفكار ماكس فيبر من حيث 
عرض مسألة كلاسيكية تتعلق بالأصول الأوروبية لنشأة الرأسمالية. وعالج مسألة 
موازية هي: «لماذا نشأ وتطور العلم الحديث في أوروبا وليس في الصين حيث كانت 
الظروف. فيما يبدو. مواتية أكثر لذلك عما هي الحال في أوروبا؟ ويحذو نيدهام هنا 
حذو وتيفوغيل ويدفع ١504(‏ و1919١)‏ بأن تراث البيروقراطية المركزية في الصين حال 
دون نمو طبقة تجارء ومن ثم حرمها من الظروف التي تساعد على تطوير العلم الحديث 
على عكس الحال في أورويا. وللاطلاع على مناقشة لمفرضية نيدهام انظر بود ,195١‏ 
هف 1497, وسيفين )١1590(‏ الذي يزعم أن الصين شهدت بالفعل ثورة علمية خلال 
القرن السابع عشر ممائثلة للثورة التي شهدتها فرنسا المعاصرة. 

(؟١١)‏ هذا هو أكثر العروض إيجازا عن فترة تاريخية معقدة والتأويلات التي أثارت 
خلافات حادة. 

(؟1١)‏ انظر بيك 1597: وغيدينز 1441 . هذا نهج لا يجمع عليه علماء الاجتماع. مثال ذلك 
نوربرت إلياس الذي دفع بأن الحياة الحديثة تنزع إلى أن تصبح أكثر لا أقل تنظيما. 
كذلك فإن أعضاء مدرسة فرانكفورت مثل ماركيوز وهابرماس. أكدوا على خطر 
المواجهة في المجتمع الحديث وخطر مكننة المواقف والسلوكيات عند البشر. انظر تيرنر 
+ الفصلين ١7‏ و5١‏ . 

)١4(‏ يدفع بوبكين 1518 بأن نزعة الشك كانت المشكلة الأساسية في الفلسفة الغربية الحديثة. 


التنوير الآتي من الشرق 


(0 

)١(‏ للاطلاع على بحث عن حلقات الربط بين الديانات السرية الاغريقية والمعتقدات 
الهندوسية انظر دانيلو وهوري 191/5 . 

(؟) عن حلقات الربط المحتملة بين الفنوصية والفكر الديني الهندي. انظر هابفاس 198/8: 
7 18. رادهاكريشنان .١577:1558‏ تندي 1997. وويلبورن 1591 . 

(؟) عن العلاقة بين الأفلاطونية الجديدة والفكر الهندي انظر هابفاس 19/8. وهاريس 1987 . 

(:) لمزيد من الدراسات عن اللقاءات الثقافية بين الشرق ‏ الفغرب في العالمين القديم 
والوسيط. انظر ألموند 1945. غارب 1509: غروير وكيرستن .١590‏ غونيون 154060, 
هابفاس 158/8. ماكيفيللي 1987. ماكنزي 578 .١1‏ مارلو 15014. رادهاكريشنان 1559, 
تارن 197. وليست ,157١‏ وويلسون ١934‏ . 

(0) لمناقشة القضايا المتعلقة بالتوسع الكوكبي للمصالح الأوروبية والسلطة الأوروبية في 
هذه الفترة. انظر كيبولا 1576: وليفنسون 1١951‏ . 

(1) يدفع مونجيلو أن هدف بعض الجيزويت لم يكن أساسا التحويل الديني بقدر ما كان 
تشكيل تركيبة من الكونفوشية والمسيحية (انظر ١91717‏ الفصل السابع). 

() للاطلاع على روايات كاملة عن بعثات الجيزويت التبشيرية إلى الصين وعما سمي 
سجال الطقوس والشهائر. انظر دون 1577., فور 1997. غيرنت 1987, ميناميكي 
65 مونجيلو .١1585‏ رونان وأو 1984. ويونغ 19585 . 

(4) يرى جاكوبسون ١511‏ أن دافيد هيوم يجب إدراجه ضمن هذه القائمة. نظرا إلى أن 
بعضا من أهم تعاليمه ‏ تلك المتعلقة بالنفس والخبرة والأخلاق ‏ تأثرت على ما يبدو 
بالفلسفات الشرقية. ونلحظ أن الدليل عنده نوع من القرينة وليس مباشرا. انظر بيتي 
51/١‏ كونزي 15737. وهوفمان 1518٠‏ . 

(4) حري آن نلحظ شيوع هذا التصور خلال فثترة عصر التنوير. ونجد ذلك واضحا على 
لسان كتاب عديدين مثل غوته وكوندورسيه وفولتير (لويس 14195: .)4١‏ انظر أيضا 
رودنسون ١5848‏ . 

)٠١(‏ ظهرت الكونفوشية الجديدة في الصين في عصر أسرة سونغ (-1774-97). حيث جمعت 
بين التعاليم الكونفوشية التقليدية التي تركز آساسا على التنظيمات السياسية والأخلاقية 
مع بعض الأفكار عن الكون ونواميسه عند الطاويين والتعاليم الروحية للبوذية. 

. ١518- عن علافة مالبرانش بالفكر الصيني انظر مونجيللو‎ )١١( 

(؟١)‏ عن فولتير والكونفوشية انظر بيلي 1557. غاي 15717. وسونغ 1589 . 


الهوامش 


)١5(‏ انظر ليبنتس 1554. حيث له مجموعة من الكتابات عن الصين. 

)١8(‏ عن هذه المسألة انظر كوك وروزمونت .198١‏ غير 1590: .572١‏ ليو 19/7, مونجيلو 
/ا/91١‏ : 16١ء‏ ونيدهام 1505: 55١‏ 557 و53غ _ 000 . 

:1907 عن ليبنتس والرياضيات الثنائية والآي شنغ. انظر مونجيللو //151: ونيدهام‎ )١5( 
. 1١9ا7 وانظر أيضا روي‎ .540 

. 1907 للاطلاع على مزيد من التفاصيل في هذا الشأن: انظر لاش‎ )١( 

(1) لمناقشة تأثير نظام الامتحان الصيني على الحوارات السياسية الأوروبية. انظر ليبنتس 
4, وتنغ 1947 . 

(18) للاطلاع على رواية عن الفيزيوكرات واهتمامهم بالصين. انظر غاي 19555: 509-1741 . 

(15) للاطلاع على مناقشة أكثر خصوبة عن العلاقة بين الربوبية والاستشراق. انظر 
هايفاس 1588: الفصل ؛ . انظر أيضا ليتس ١958‏ . 

)١(‏ انظر أيضا ألين ١508‏ . وللاطلاع على مناقشة الخلاف بشأن مدى تأثير الصين على 
تصميم الحدائق الإنجليزي. انظر سيرين 480:195- 45 

)7١(‏ مع هذا فإن كتاب جوزيف نيدهام الأخير وكتابات آخرين تفيد أن تقديرات الثناء 
للحضارة الصينية كانت من نواح معينة أقرب إلى الحقيقة على خلاف الآراء السلبية 
التي شاعت خلال القرن 15. وأن الصين كانت بالفعل من نواح كثيرة متفوقة على 
الحضارة الأوروبية أثناء فترة التنوير. ١‏ 

)1١(‏ للاطلاع على مزيد من التفاصيل عن الهوس بالصين خلال مرحلة التنوير. انظر 
أبلتون 3١960١‏ . 


(5) 

)١(‏ للاطلاع على تفسير للمواقف الفربية تجاه الصين في القرن ١14‏ انظر ماكيراس 
65 الفصل ؛ . 

)١(‏ للاطلاع على نقد لفكرة «البعث الشرقي» انظر برنال 19417: وسعيد في مقدمته لكتاب 
شواب 19544 . 

(5) أدرك الرومانسيون كثرة الديانات والأساطير في الهند. ولكنهم لم يميزوا دائما بينها 
بوضوح. وعلى الرغم من ظهور إشارات كثيرة في الأدب تفيد الرجوع إلى الفيدا خلال 
هذه الفترة. إلا أن الاهتمام الرئيسي للفلاسفة انصب على تعاليم الأوبانيشاد. وبخاصة 


مدرسة الأدفيتا فيدانتا عن الإثنينية في شانكارا . 


التنوير الآتي من الشرق 


(؟) للاطلاع على رؤية كاملة عن إسهامات هولويل وداوء انظر مارشال 4:1517١‏ - 24 
وشواب .1١6١- ١595:1944‏ 

(0) للاطلاع على مناقشة العلاقة بين البعث الشرقي والأدب الرومانسي الإنجليزي. انظر 
بيرس ,.195١‏ ودرو 1941, وليسك ,١557‏ شواب 1584ء ووينكس ورش 19950 . 

(1) عن نزعة الاستشراق عند غوته انظر فريدينتال 1157:1950 140 و0106 . 

() للاطلاع على رؤية تفصيلية أكثر عن الاهتمامات الاستشراقية بين الفلاسفة 
الرومانسيين الألمان. انظر دومولان .158١‏ هابفاس 15488. هولان 151/4 آير 1576, 


مارشال .197١‏ شواب 1584١ء‏ وويلسون ١9534‏ . 


)( 

. ١56٠ للاطلاع على تأثير الطاوية الصينية على نظرة تولستويء انظر بود‎ )١( 

. ١905 للاطلاع على تحليل آراء جيمس ميل والنفعيين بشأن الهند انظر ستوكس‎ )١( 

(؟) انظر إندين 1540., إذ يحتوي الكتاب على نقد قوي للمواقف الأوروبية تجاه الهند في 
القرن ١5‏ . انظر ماكيراس ١985‏ وسويار ١9177‏ عن ماركس وفكرة نمط الإنتاج 
الآسيوي. وكتاب أحمد 15997., الذي يتضمن نقدا تفصيليًا لآراء سعميد عن ماركس 
والهند. أشهر وأهم تطوير في القرن العشرين لآراء ماركس عن هذه المشكلة يعرضها 
ويتفوغيل 15017, الذي يربط الاستبداد والركود المزعوم في المجتمع الصيني بالحاجة 
إلى ضبط وتنظيم الأنهار الكبرى في الصين. 

(4) يقدم شارلس هاليس في لوبيز ١440‏ مناقشة للأسانيد الأيديولوجية لدراسة ريس دافيدس. 

(5) للاطلاع على دراسة تفصيلية عن تاريخ الدراسات البوذية في الغرب. انظر دو يونغ 
4لاةل . 

(1) للاطلاع على مسألة موقف شوبنهور من النيرفاناء انظر ويلبون 1574. الفصل © . 

(7) لمناقشة التشاؤم المزعوم عند شوبنهور انظر غيرسنرنغ 1581 . ويمكن الاطلاع على 
مناقشات عن علاقة شوبتهور بالفكر الهندوسي والبوذي عن أبيلسون1597, وهابفاس 
5484 ماغي 1941. وشواب 19584 . 1 

(4) عن أسطورة الهندو ‏ أوروبي/الآري. وعن أصول نشأتها وتطورها في القرن 15: انظر 
مالوري 1584؛ وبولياكوف 1571, وتودوروف ١1195‏ . وعن تأثيراتها على الاستشراق»؛ 
انظر هابفاس .١14١ ١595:1988‏ وشواب 984١:١75غ ‏ 454 . ولنا عودة إلى هذا 


الموضوع في الفصل الحادي عشر. 


الهوامش 


(9) للاطلاع على مناقشة أكثر تفصيلا عن علاقة نيتشه بالبوذية انظر فيرزيار 1910, 
ميستري 1581: باركس ١194.ء‏ وويلبون 155/4 . 

)٠١(‏ يجد القارئ ملخصات ومناقشات لهذه الحجج في ألموند 1584ء كاروس 1897, غارب 
6 كيلوغ 14880. سكوت ,.184١0‏ تندي 1557., وتويد 15197 . ولا يزال الحوار متصلا 
حتى اليوم. انظر على سبيل المثال غروبر وكيرستين 1١956‏ . 

. ١9917 عن هذا الجدل انظر ألموند 1984, وتويد‎ )١١( 

)١١(‏ ثمة مؤلفات أخرى من الفترة نفسها تناقش العلاقة بين المسيحية والبوذية؛ منها إيكين 
٠‏ »: بونسن 1880, كشنغ 1407, ليلي 18417ء وسلوندرز 1511 . 

(؟١)‏ للاطلاع على تفاصيل أكثر عن العلاقة بين الفكر الشرقي والحركة الترنسندنتالية, 
انظر كاربنتر ,.١19١‏ كريستي 1477, فيلدز 1987؛: جاكسون 19177, دييب ,1917١‏ شواب 
4 وفيرسلويس ١99١‏ . 

1534 عن هذه القضية انظر ويلبون‎ )١4( 

(15) لم تكن هذه هي الملحمة الأولى من نوعها. 

)١11(‏ لمزيد من منافشة الجمعية الثيوصوفية وإسهامها فيما يسميه كرايمر «الفزو الشرقي”», 
انظر كامبيل ,.158٠0‏ فيلدز 19587. غودوين 1594, كرايمر .195١‏ رييب 2191/١‏ 
واتسنفتون ”1595 . وانظر أيضا كامبل ١98٠‏ وشارب 1586: أيضا مناقشة تأثير 
الجمعية الثيوصوفية على غاندي وحركة استقلال الهند. 

(17) لمزيد من المعلومات عن برلمان الأديان العالمي. انظر باروس 1857. بويبروك 1997, 
فيلدز 1587, لانكستر 19417: سيفر 1997 . وكونج وكوشيل 14997: إذ يتضمن عرضا 
موجزا عن البرلمان ولكنه معني أساسا بالمشكلات الخطيرة عمليًا التي تواجه الكوكب 
الآنء وكانت النتيجة «إعلان عن أخلاق عالمية» الذي حاول إيجاد أرضية مشتركة 
لقضايا العالم مثل السلم العالمي والمظالم الاجتماعية والتدهور البيئي. 


00( 
)١(‏ انظر دومولان 1577 همفريز 1501: وأوليفر 1974 لتفسير تطور البوذية في إنجلترا 
ولثائيا خلل النضف الأول من القرث المشرين؛ 
(؟) للاطلاع على مناقشات موجزة لتاريخ تأثير بوذية زن على الغرب. انظر تومولان 1971, 
فور 1541 وشارف 1998 . فليدز 1541: بيربيش 14174. وتواركوف 1994. يقدمون 


رؤية تفصيلية أكثر عن منظور أمريكي خالص. 


التنوير الآتي من الشرقا 


(") بيشوب 1557:1997 . يقدم هذا الكتاب دراسة شاملة عن لقاء بوذية التبت بالغرب. 
انظر أيضا لوبيز ١9594‏ و996١‏ . 

(؟) لانزال في حاجة إلى تفسير واضح ومحدد عن الطاوية والغرب. ولكن رواج كتاب طاو 
الفيزياء مؤشر عن شيوع الاهتمام. وقامت كتابات نيدهام بدور حاسم لإثيات أهمية 
الطاوية كفلسفة طبيعية وقدمت مؤشرات عن تزايد أهمية الطاوية الآن في كتاب كوبر 
55٠‏ وبالمر 199١‏ . 

(0) انظر على سبيل المثال أجايا ؟158: الذي يفيد بفلسفة التانترا لتأسيس مذهب للعلاج النفسي. 

(1) لدراسة حلقة الربط بين الإمبريالية والأدب الإنجليزي في القرنين 19. ٠١‏ انظر سعيد 
7 ؛: سوليري 1995. فيسواناتان ١1489‏ . وللاطلاع على دراسات عن العلاقة بين 
الشرق والأدب الإنجليزي انظر غرينبرغر 15195. وغوبتا 1975 . وعن استشراق كيبلنغ 
انظر مور غيلبرت 1١985‏ . 

(0) في ما يتعلق بانخراط ييتس في الفلسفات الشرقية انظر كاميل .198١‏ نيتو 15814, 
رافيندران .1554١‏ سوريت 1597., وويلسون 1547 . 

(4) عن تأثير الأدب الصيني على إزرا باوند وعلى المودرنزم انظر قيان 1950 . 

(9) عن اهتمام إليوت بالبوذية انظر ماكارتي 1407. وتيتموس 1990 . وعن انخراطه في 
الفلسفة الهندوسية انظر بيرل وتوك ,.١15806‏ وشارب 19540:- 17172260 . 

)٠١(‏ عن اهتمام كاندينسكي بالأفكار الشرقية. انظر لونغ 1180 . ويناقش سوريت العلاقة 
بين الاستشراق والحركة الحديثة. إذ يدفع بأن هذه العلافة آثبتت حرجا للمعلقين الذين 
أغمطوا حقها. 

. ١9ا/5 عن علاقة هيس بالثقافة الصينية انظر هسيا‎ )١١( 

:1987 نجد دراسة عن أثر الأفكار الشرقية على أجيال البيت والهيبي في فيلدز‎ )١1١( 
. 3791/٠ وبرببيش 14ا19. وروزاك‎ 

)١1(‏ انظر بالمر ١99‏ . ومناقشة نقدية لآفكار العصر الجديد من وجهة نظر مسيحية عند 
بيرى ١9917‏ . 

)١8(‏ انظر فياس 1172١‏ لمناقشة دور المثل الأعلى للنزعة الكونية في الفكر الهندي الحديث. 

, 15417 عن حياة كيزيرلنغ ودوره في نشر الآفكار الشرقية في الغرب. انظر هاردي‎ )١5( 
. ١994 وباركيس‎ 

)١1(‏ انظر غودوين وآخرين 1510. حيث مدخل إلى كتابات برونتون. 

. 199٠ عن هذه الفكرة انظر كيتاغاوا‎ )١1( 


الهوامش 


(0) 

:١19848 للاطلاع على مناقشة للمواقف الماركسية من الفكر الشرقي. انظر هابيفاس‎ )١( 
إذ يتضمن العديد من المراجع عن الموضوع.‎ . ٠177 

)١(‏ ثمة استثناءات داخل فلاسفة اللفة في ما يتعلق بافتقاد الشرق للاهتمام. ومن هذه 
الاستثناءات آرثر دانتو وهربرت فنغاريت. 

.19174 تمة استثناءات أحدث عهداء من بينها كوبر 1997: وبلوت‎ )١( 

(؛) هايفاس 1988. يقدم في الفصل 4 عرضا شاملا لتطور التأريخ الفلسفي من حيث 
علاقته بتراث الفكر الشرقي. 

(5) للاطلاع على منافشة فكر ستيكيرباتسكي انظر مورتي 1500 تك 1550, 
وويلبون ١934‏ . 

(1) انظر بيليموريا ١454‏ للاطلاع على عرض لتطور الفلسفة المقارنة في أوستراليشيا. 

(0) للاطلاع على مناقشة لآراء هيدغر عن الحوار وعن ما سماه «التفكير الكوكبي». انظر 
هابفاس 19588: 117 ١7١‏ و8851 - 2875 . وعن علاقة هيدغر بالفكر الآسيوي انظر 
أيضا كابوتو 1985. هين 15/806, ماي 15571. باركس 195/17. وستيفني 1١941‏ . 

(8) انطلق الاهتمام في أوروبا مع تأسيس الجمعية الأوروبية للفلسفة الآسيوية ١9915‏ . 
وثمة مناقشة للأسباب مع التفكير في التراث العريق للدراسات الشرقية المتخصصة 
في فرنسا. ونجد غيابا عمليًا للاهتمام بالدراسات المقارنة في الفلسفة الفرنسية 
الحديثة. انظر دروا ١9845‏ . 

(9) عن سانتايانا والبوذية. انظر مايكلسون ١950‏ . 

2,15895 للاطلاع على مناقشة عن الروابط بين البوذية وتفكير وايتهيد. انظر فريدريك‎ )٠١( 
وجاكوبسون 1987. أودين 1947. تريسي 1940 «الفلسفة شرق غرب» تخصص‎ 
. 19960 موضوعا كاملا عن علاقة وايتهيد بالفلسفات الشرقية. انظر أيضا إنغرام‎ 

)١١(‏ للاطلاع على عرض تفصيلي لبيان التأثير الشرقي على الفكر والثقافة في أمريكا. 
انظر فيلدز .١19487‏ وإنادا وجاكوبسون 1584: جاكسون ,.158١‏ بريبيش 19174. ربب 

. 1١9917 وتويب‎ ,, 5٠ 

21545 للاطلاع على مناقشة لآراء نورثروب انظر إنادا وجاكوبسون 1957. جونز‎ )١١( 
. 1917١ ورديب‎ 

. 1555 للاطلاع على مثال آخر أحدث عهدا عن الطابع العالمي: انظر غاندغادين‎ )١١( 


التنوير الآتي من الشرقا 


)١5(‏ يرى هابفاس أن الفيلسوف الهندي براجندرانات سيل هو صاحب الفضل في صياغة 
عبارة «الفلسفة المقارنة», 1946 . ويقدم الفصل 7١‏ مسحا مفيدا لتاريخ المنهج المقارن 
وعلاقته بالهند. 

)١5(‏ شهدت السنوات الآخيرة زيادة استششائية في الكتابات في هذا المجال وأغلبها صادر 
في أمريكا. من أهمها باهم 1417؛ بيتي ,141١‏ كونزي 1977, كاورد -194. ديلوورث 
6 باغودفسن /191717: هاريس 1587: هينمان 7ا57١.‏ هين ١180‏ جاكويسون 1947, 
كاتز 1541. ماتيلال وشو 1580, مود 1538., ناكامورا 1910. أورغان ه0/ا15, باركس 
0١‏ : سكارفستاين 191/8, شو 14417: سبرنغ 1978, تيبر 1947, وفيس 1١904‏ 

)١17(‏ انظر تك 1540. الذي يضع تفسير فتفنشتين عند غودمنسن لفلسفة مادهياماكا في 
سياقها الهرمنيوطيقي. وللاطلاع على مزيد من المقارنات بين فتغنشتين والفلسفات 
الشرقية انظر ثورمان ١1959ء‏ ووينبال 9لا9١‏ . 

)١7(‏ انظر على سبيل المثال فريدريكس 1585, حيث يستخدم البوذية لتوضيح عملية الفكر 
عند وايتهيد . 

)١4(‏ يكشف سبيلبيرغ عن روابط وثيقة بين الوجودية وفلسفة أوروبندو في كتاب 
شودهوري وسبيلبرغ 111١‏ . ويؤكد لايت 1947 التأثير الياباني على تطور فكر 
سارتر في رحلته الباكرة. 

(1) للاطلاع على محاولات غربية أخرى لمراجعة التفكير عند كونفضوشيوس انظر 
فينجاريت ”1917: ونيفيل 1544. الذي يدفع بأن الكونفوشية تمثل الآن فلسفة عالمية 
بكل ما يقتضيه هذا من مسؤولية فكرية. وتدور مناقشات الآن حول قضية الفردية 
الغربية مقابل الجمعية الكونفوشية. انظر بوكوفر ١95١‏ . 

,1947 للاطلاع على مزيد من الأمثلة عن هذا النهج الهيرمنيوطيقيء انظر كولينز‎ )٠١( 
. 1954 بارفيت +158, راجو وكاستل‎ :١1534 أورغان‎ .١19557 كاسوليس‎ 

)5١(‏ تجري حاليًا مناقشات فلسفية لمسألة الاتصال عبر الحدود الثقافية. انظر ألينسون 
65 . ويثير هابفاس ١11488‏ في خاتمة كتابه تساؤلات بشأن مستقبل وجود فلسفة 
عالمية تستوعب تراثات الشرق والغرب. وللاطلاع على منافشة للمشكلات الفلسفية 
التي تتضمنها ترجمة القيم الأخلاقية الشرقية في سياقات غربية. انظر دانتو 191/5 . 
ولقد استخدمت مصطلح «هيرمنيوطيقي» في هذا الجزء لأوضح نهجا انعكاسيًا ونقديًا 
تجاه الاستشراقء ولكن ثمة معني أوسع نطاقا. حسبما يرى غادامار. يقضي بأن كل 
عمليات الفهم هي عمليات تأويلية «هرمنيوطيقينة». 


الهوامش 


0) 

)١(‏ نجد عرضا لمدى ودلالة هذه التطورات التعددية عند ريتشاردسون 15860, وكذلك 
وود ١548‏ . 

,1557 نجد مزيدا من الأمثلة عن هذا في شنغ لالا19, وأوتو 1901ء باريندر‎ )١( 
وللاطلاع على تاريخ مفيد لدراسة الدين المقارن اقرأ‎ . ١508 زاينر‎ ,.198١ سميث‎ 
. ١985 شارب‎ 

(؟) كتاب كريستوفر إيشيروود «فيدانتا للعالم الغربي» يضم مختارات من هذه المجلة. 
وللاطلاع على مناقشات بشأن علاقة هكسلي بالفيدانتا. انظر شاكوف 21541 
وإيتون ١949‏ . 

(؟) في ماكديرموت 1984 . انظر صحيفة «دراسات في الدين المقارن. ونجد في 
فيفر 1554١ء‏ تأكيدا على أهمية التراث السري لفهم التاريخ الفكري 


والثقاضي للغرب. 
(6) للاطلاع على مناقشة أحدث عهدا عن العلاقة بين إيكهارت والصوفية الشرقية انظر 
بونتيلا ١956‏ . 


. ١9955 عن حوار بوبير بشأن الطاوية انظر هيرمان‎ )١( 

(0) انظر جوهائز 7:1977 . ونجد في روبينسون 1574 الرأي القائل إن المسيحية تجد 
كمالها في الهندوسية. 

(8) انظر بريبروك ١1997‏ بشأن الحوار بين الأديان خلال ما بين الحربين. 

(9) يؤكد تراسي ١54١‏ أهمية إلياد في الحوار بين الأديان. وتحليل ندوات إيرانوس في ويب 
71 تؤكد علاقتها بالاهتمامات السرية ومعتقدات القوي الخفية والسحر خلال 
الفترة نفسها. 

. لاا‎  9:1595١ ونيتلائد‎ :.4 (١ :1587 انظر على سبيل المثال دكوستا‎ )٠١( 

. ١9377 عن تيلتش ولقائه الحماسي مع الفكر الشرفي. انظر آبي‎ )١١( 

(*١)انظر‏ هيك “/151. فصل 5. وأيضا هيك 4ا15. 19579:.195487 . وهيك ونيتر ١941/‏ . 

(؟١)انظر‏ أيضا كوب 1١5875‏ . 

. ١5ال١ عن مسألة النسيوية في هذا السياق انظر أيضا دافيز‎ )١8( 

(15) للاطلاع على أمثلة لمثل هذه الدراسات انظر شنغ /ا19., لي1551, وياو 1597 . 

. ١99١ انظر أيضا بارنز‎ )١7( 


التنوير الآتي من الشرق 


(17) أثناء هذه الرحلة الآسيوية لقى توماس ميرتون حتفه مصادفة صعقا بالكهرباء ضي 
بانكوك وقتما كان مشاركا في مؤتمر ضم رؤساء الآديرة المسيحيين فى آسيا. وكان لي 
شرف الالتقاء به في سنفافورة قبل وفاته بيضع أيام فقط. وهو لقاء يمثل إحدى 
الخطوات الآولية على طريق الرحلة التي ساقتني إلى تأليف هذا الكتاب. 


(4) 

)١(‏ للاطلاع على مناقشة عن العلاقة بين البوذية وعلم النفس الإدراكي. انظر بيكرينغ 
6 , وفاريلا ١99١‏ . 

. 1935 للاطلاع على تفاصيل أكثر عن التدرب الناشئ ذاتيًا. انظر لوث‎ )١( 

(؟) للاطلاع على مزيد من المناقشة عن التركيب النفسي. انظر هاردي 19417: وبولتيير 
وغارفيلد ١91/5‏ . 

(:) عن هذه الفكرة انظر كووارد ١948‏ . 

(5) تطور نموذج الانطوائي/الانبساطي من حيث علاقته بالتكاملية بين الشرق/الغرب في 
أبيغ ١107‏ وكامبيل 1١91/5‏ . 

(1) عن نظرية وممارسة الماندالا انظر يونغ 1409, وتوتشي 1939 . 

(7) للاطلاع على مناقشة لقاء يونغ والأفكار الشرقية انظر كلارك 1594. كووارد 1940, 
جونز 191/4, ميكل ومود .١1597‏ موكانين ,.١1947‏ أوداجنيك ١ . 1١995‏ 

(4) نجد في مولان 11540 بعض الإشارات عن معني رحلته الشرفية في نظر لينغ. 

(9) انظر أيضا غراهام 1547 . تأثر زن والطاوية واضح جدا في ماسلو ؟ا9١‏ . 

. 1549 ساليس 1585. وبيج وتشانغ‎ .1١ 10 :191/7 عن هذا الموضوع انظر فاغان وشيبرد‎ )٠١( 

)١١(‏ نجد في أجايا 1985 مزيدا من مناقشة المحاولات المتعلقة بالعلاج النفسي الفربي 
والصحة العقلية والنمو الشخصي وعلاقة ذلك بالفلسفات الشرقية. وكذلك في 
براندون 19177. كلاكستون .١5/7‏ كروك وفونتانا 1540., ابستاين 1537. غولمان وثيرمان 
0 ,هايوورد ا/19. سيلفا 4/ا9١.‏ وويلوود ١91/9‏ و945١‏ . 

)١5(‏ للاطلاع على المزيد من الدراسات عن التأثيرات السيكولوجية للتأملء. انظر 
كلاكستون 15816, فونتانا 15917. غولمان .١155‏ نارانجوو أورستاين ١/1ا15.,‏ بوليتير 
6 بوليتيير وغارفيلد 19157ء شابيرو ووالش 1984. ويلوود .١91/4‏ ويست 215417 
وويلبر وآخرين ١541‏ . 

(؟١)انظر‏ أيضا جريفيث 1١9857‏ . 


الهوامش 


(0) 

)١(‏ جرت محاولات موازية خلال الفترة الأخيرة على أيدي فلاسفة بوذيين في سريلانكا 
للتقريب بين البوذية والعلم الحديث. انظر لنغ ١534‏ . 

(") للاطلاع على رؤى نافذة بشأن دور البوذية في التاريخ الروسي الحديث. انظر سنيلنغ 

وكذذ١‏ و1575( . 

(؟) عن هذه النقطة انظر ويلبر 7314:1946 . 

(؟) مور 1175:1985. حيث موجز مفيد عن تطور أفكار شرودنفر الفلسفية ودينه 
للفلسفة الهندية. 

(6) عن هذه النقطة الأخيرة انظر غار 1444. حيث يقدم دفاعا عن الاستشراق عند 
نيدهام وجونز .158١‏ الذي يؤكد أن فرضية نيدهام تنطوي على تشويه للطاوية 
وأهدافها المتمايزة عن البحث التجريبي للطبيعة. 

(1) انظر كليفتون وريفير .١19/9‏ جونز 1587. بولكنفهورن 1987. وسترتش 1997 . 
للاطلاع على نقد لآراء كابرا. 

(0) ثمة أعمال أخرى طورت فكرة صوغ جميعة للشرق والغرب نابعة من الفيزياء الجديدة, 
من بينها مؤلفات غريفيث 1585. هايوورد 19417. مارغونو .١19584‏ رييكور ,19/١‏ سيو 
61 . تالبوت .198٠‏ وزوكاف 9/ا9١‏ . 

(4) للاطلاع على مناقشة للطب الصيني التقليدي وعلاقته بالأطر الفكرية الغربية عن 
الصحة والمرضء انظر كابرا ١941‏ . 

(9) نحن هنا معنيون بما يسميه أرن «إيكوصوفياء». أو الفلسفة الإيكولوجية. أكثر من 
اهتمامنا بعلم الإيكولوجيا. على الرغم من أن الاثنين مرتبطان. 

)٠١(‏ تحولوا أيضا إلى منظومات الاعتقاد عند الشعوب الأصلية في شمال 
أمريكا وأستراليشيا. 

)١١(‏ انظر الكسندرين 19378 للاطلاع على رأي مواز. 

)١١(‏ للاطلاع على أفكار ممائلة انظر تيتموس 15960. ومجموعة من الكتابات عن هذا 
الموضوع انظر بادينر .194١‏ كاليكرت وآميس ١944‏ . 

(1) للاطلاع على رؤى نقدية حديثة لهذه الأفكار وغيرها وثيقة الصلة بهاء انظر بوكشين 
6 الذي يرى أن التأثير الشرقي عن الفكر الفربي المعاصر يمثل تشجيعا غير 
صحي على الإمعان في النزعة الصوفية والسرية. 


التنوير الآتي من الشرق 


)١5(‏ نجد هذا الرأي. وغيره. في تعاليم القديس توما الإكويني. 

(15) الهندوس تقليديًا نباتيون, ولكن المبدأ والممارسات في هذا الأمر يتباين بين البوذيين. 
للاطلاع على مناقشة التاريخ البوذي في هذا الشأن انظر رويغ 154 . 

(11) انظر كالكوت وأميس 1584١؛‏ للاطلاع على دراسة ديناميات هذا الجدل وحالته 
الراهنة. وللاطلاع على تحليل نقدي لمحاولات استخدام الأفكار الشرقية والاستعانة بها 
لتأسيس فلسفة بيئية. انظر رولستون 1947 . ونجد هذا معروضا في طبعة خاصة من 
كتاب «فلسفة الشرق والغرب» المخصصة لهذا الموضوع. 


0110) 

)١(‏ انظر على سبيل المثال سترنج 1537, حيث يفترض أن المفكرين الهنود يتحدثون اللفة 
الفلسفية نفسها ويتناولون المسائل الفلسفية ذاتها مثل نظرائهم الغربيين. 

)١(‏ مشكلة المراجعة الذاتية لوحظت أحيانا في حالة سعيدء إذ تبدو دراسته للوهلة الأولي 
وكأنها لا تجد مهربا من استخدام المصطلحات نفسها التي يستخدمها النقد الموجه 
إليه. انظر كمثال يونغ 1١79:155٠‏ 140 . 

(؟) عن السجال الدائر بشأن هرمنيوطيقا غادامار انظر بليشير ؟158. وأورميستون 
وشريفت 1١99-0‏ . 

(؛) انظر غودي 1997 . 

(5) انظر سكارفشتاين 11174, حيث يناقش من منظور استشرافي فضايا تتعلق بنسبية اللفة 
والمخططات المفاهيمية. ونجد في غيرنيت 1١947‏ تأكيدا على أهمية الفوارق اللفوية 
والمفاهيمية بين ثقافات الشرق والغرب. 

(1) انظر على سبيل المثال ديوتش 1١991١‏ . 

() للاطلاع على مناقشة القضايا الأيديولوجية والتقنية الخاصة بترجمة التصوص 
الشرقية انظر فيفويرا ١99١‏ . 

(8) للاطلاع على مزيد من المناقشة والأمثلة انظر كليرى :195١‏ 5. غشراهام 1945, 
ماكلنتاير وديوتش 1594١‏ . وانظر ريتشاردس ١577”‏ للاطلاع على مناقشة كلاسيكية 
لمسألة تقل وتوصيل المعني من متون شرقية إلى لفات غريية. والقضايا ذات الصلة عن 
الفوارق الذهنية. 

(9) في ما يتعلق بالانحياز الكلاسيكي في الاستشراق. انظر أحمد 1١37:1557‏ 23318 
ديرك .5:١5937‏ 


الهوامش 


)٠١(‏ انظر على سبيل المثال جونز ١51174‏ حيث ينتقد يونغ لإبداله مفترضاته هو النظرية 
ووضعها بدلا عن المفاهيم الدينية الشرفية. 

)١١(‏ هذه العملية ليست محصورة في نطاق المفكرين الفرييين. 

)١1١(‏ انظر لوبيز .,١4906‏ حيث جرت دراسة البحوث البوذية في سياق أيديولوجيات 
الإمبراطورية. ونلحظ أن فكرة الطبيعة المشروطة ثقافيًا للبحوث الاستشراقية هي فكرة 
محورية منذ كتاب سعيد فصاعدا . 

(؟١)‏ عرض الاستير ماكينتير نهجا هرمنيوطيقيًا موازيا. حيث يؤكد على الطافة الإبداعية 
الكامنة التي انطلقت بفضل اللقاء بين تراثات فكرية مختلفة. انظر ديوتشي ١99١‏ . 
)١4(‏ يجد القارئ مناقشة لهذه القضية في هنتنجتون 6 ؛ حيث يلفت الأنظار 
إلى التراثات التأويلية الفربية المختلفة في علاقتها يمدرسة مادهياماكاء وأيضا 

في تك ١995٠‏ . 

. 191757 عن المواقف العنصرية تجاه الهند خلال الاستعمار انظر أندين 1590, وكيرنان‎ )١16( 

(11) نجد أفضل توثيق لهذا الموقف في الموند /148: الفصل الثاني. 

)١0(‏ للاطلاع على رؤية مختلفة عن شليفل وموقفه من هذه القضية. انظر 
سعيد .39-958-:١9860‏ 

(14) عن هذه المسألة برمتها انظر بولياكوف ,151١‏ وشواب 1984. تودوروف 1197, ويونغ 195 . 

)١19(‏ انظر دولين .159١‏ بشأن القضايا الخاصة بالعلاقة بين هيدغر ويونغ وموقف كل 
منهما من النازية. 

)3٠١(‏ نجد هنا متوازيات مهمة مع حالة الأفكار الخضراء التي ارتبطت منن فترة 
باكرة من القرن بكل من التفكير الشعبي وتفكير النازيء ولكنها انفصلت أخيرا 
عن هاتين الأيديولوجيتين. 

)1١(‏ للاطلاع على مزيد من المناقشات انظر فيفر 159١‏ . وجدير بالذكر أن أتباع المسارات 
الدينية الشرقية لم يحظوا بمعاملة خاصة في ظل المانيا النازية. كما أن اضطهاد 
الكنائس المسيحية في ألمانيا في الثلاثينيات امتد ليشمل مجموعة صفيرة من البوذيين 
دون أي تمييز. ثم نخطن إذا أدنا كل الاستشراق لأنه لم يلفظ تعاليم يونغ وهيدغر 
لتلوثها بالارتباط بالنازية. 

(19) للاطلاع على مناقشة السجال بين كويستلر وسوزوكي بشان التأثيرات الأخلاقية 
لبوذية زن» انظر فادير ١1980‏ وفور 19517 . 

(؟5) للاطلاع على دراسة مماثلة. انظر ويب 3715:1911 . 


التنوير الآتي من الشرق 


)١4(‏ انظر أيضا غودي 1941: الذي يعرض حجة ضد الاعتقاد بأن العقلانية خاصية فريدة تخص 
الغرب. وإن مناقشته لدور تفكير ماكس قيبر في هذا السياق تعتبر وثيقة الصلة بموضوعنا . 
(0؟) التأمل في سكينة هرطقة مسيحية: لأنها ترى الكمال يتحصل عن طريق السلبية 

وممارسة التأمل وتترك فعالية الخلاص للرب وحده. 

(71) عن مسألة العلاقة بين زن والنزعة العسكرية/الفاشية في تاريخ اليايان. انظر 
دومولان 1550: فور 1547., إنغرام وسترنغ 1947, إيفز 1547, وشارف 1945 . انظر 
أيضا الجدل بين إيب وكوب في كوب وإيفز 1١919١‏ . 

(73) انظر باتشلور 15954. الفصل ."”١‏ حيث يقدم رواية عن حياة وأعمال ثيك نهات هانه 
وتأتيره على الحركة من أجل بوذية ملتزمة في الغرب. 

(18) للاطلاع على مناقشة تأثير غاندي على التفكير السلمي والإيكولوجي انظر نايس 
60 ,؛ وسبرتيناك 3991١‏ . 

)١19(‏ في ما يتعلق بمسألة الجنوسة «الجندر» والاستشراق. انظر قباني 1947. وبراكاش 
0: وسوليري 1997 . 

(20) للاطلاع على مزيد من المناقشة لهذه الموضوعات انظر باتشيلور 1154., باتشيلور 
وبراندون ؟1594. براندون .١19137‏ وابنستايئر 1١9460‏ . 

)١١(‏ مثال جيد آخر عن الإمبريالية الثمافية نجده في محاولة ماكولاي لفرض نظام تعليمي 
بريطاني خالص على النخبة الهندية في منتصف القرن التاسع عشر وسياسة مماثلة 
بعد ذلك في سيلان. ويوثق بريكينريدج وفان دير فير ١5197‏ مدى استخدام المعارف 
الاستشراقية في الإدارة الاستعمارية. 

(51) نجد عند كل من هابفاس وروزان روشر في بيكينريدج 1157. مؤشرات مفيدة عن 
مزيج العوامل الحافزة التي دخلت ضمن الأنشطة البحثية عند وليام جونز. 

("5) انظر شارب 1586: الفصلين 1-0 . 

(8؟) للاطلاع على رؤية تفصيلية عن «البعث الهندوسي» انظر ناندي 1585 . 

(50؟) انظر على سبيل المثال ماكينزي 1990: 117-0١‏ . 

(1؟) للاطلاع على مناقشة هذا الموضوع من وجهة نظر مفكر ياباني. انظر كيتاغاوا 199١‏ . 
للاطلاع على الدور النشط جدًا للمثقفين الصينيين خلال فترة هجمات الجيزويت داخل 
الصين؛ انظر غيرنيت 1987 . وانظر شوان ‏ ينغ شنغ 1585. الذي يؤكد أن الفكر الصيني 
حقق تقدما ولم تدمره عملية التغريب. وأن اهتمام الفرب بكتاب الآي شنغ أدى دورا مهما 
في سبيل تجديد الجهود الصينية للبحث في تراث الصين الخاص. 


الهوامش 


0) 

)١(‏ خير مثال على هذا ظهور دراسات ثانوية نمثل محاولة مهمة لبحث وتحرير أصوات 
المعوزين اللطماء. انظر غوها وشاكرافورتي 1944 . 

(1) انظر على سبيل المثال فور .114١‏ الذي يهِيى أبعادا اجتماعية وشعائرية لبوذية زن التي 
لم تبرزها الروايات الفربية. 

(؟)انظر أيضا بيك ١997‏ حيث يصور التمزق والتناقض كقسمات أساسية لعملية 
التحديث. وحيث مصطاحات من مثل «الحداتة المتأخرة» و«التحديث الانعكاسي» يشار 
إليها بعبارة «ما بعد الحديث». وكذلك غيدينز .,114١‏ حيث يصوغ قسمات مقترنة يما 
بعد المودرنزم باعتبارها نضج متأخر وليست تعاليا للحداثة. 

(4) انظر مارالدو 1587. بشأن مسألة الالتزام النصّي في هذا الخصوص. 

(5) للاطلاع على مناقشة علاقة ناغارجونا بالفلسفة الفربية المعاصرة؛ انظر سكارفشتاين 1917 . 
(1) قدم دافيد هول أيضا الكونفوشية بحسها العميق بشأن تجسيد الفرد داخل المبدأ 
الجمعي كأداة لنقد قوي دعم الفردية والتمزق في الحداثة (انظر ديوتشي .)١551١‏ 

(7) للاطلاع على تحليل تفصيلي لمبدا «اللانفس» البوذي. انظر كولينز 15857 . 

(4) ولكن بريان وآخرين أوضحوا أن التزام سعيد بمنظور فوكو يسفر بالضرورة عن نتيجة 
تشاؤمية مادام كل خطاب يخضع لتحولات تفرضها علاقات السلطة. ومن ثم فإن الاستشراق 
لا يمكنه تحرير نفسه من المصلحة السياسية والاقتصادية (1994: 5١‏ 715 و40 435). 

(9) للاطلاع على مزيد من المناقشة لهذه الفكرة. انظر سعيد ١989‏ . 

)٠١(‏ تجلت التطورات في هذا المجال بوضوح آكثر في الولايات المتحدة الأمريكية وفضي 
أستراليشيا. وجدير بالملاحظة أن القضايا المتعلقة بالتعددية الثقافية بعامة وبالمناهج 
التعليمية والقانون الغربي بخاصة كان موضوعا لجدال حاد ومكثف خلال السنوات 
الآخيرة. خاصة في الولايات المتحدة الآمريكية. والآراء التي عبرت عنها ليست مقبولة 
بعامة وبشكل مطلق. انظر في هذا الشأن فوستر وهيرزوغ 1554. وتايلور 1١555‏ . 

)١١(‏ يعرض غريفين 1188 تمييزا واضحاء ومفيدا بين ما بعد مودرنزم تفكيكية, أو الفاثية من 
ناحية. وما بعد مودرنزم بناثية أو تنقيحية من ناحية أخرى. وإن سلسلة صاني لاهنا5 المعنية 
بالفكر البنائي بعد الحديث والتي يرأس تحريرها دافيد غريفين تمثل محاولة لدفع الحوار ما 
بعد الحداثي في اتجاه ساحة أكثر ثراء وخصوبة مع الاعتراف في الوقت نفسه بإنجازاتها 
الحاسمة. ويرد ذكر الإبكولوجيا المحيطة غالبا كمثال لنظرية بعد حداثية بناثية أو تنقيحية. 


الحنوير الآتي من الشرق 


)١17(‏ انظر باتشيلور حيث يقدم عرضا لهذه الطريقة. 

)١(‏ انظر أيضا كوب وإيفيس 1511١‏ . يرى عالم فقه الإلهيات جون كوب أن المسيحية 
تتعرض لتحولات موازية في حوارها مع البوذية. وأن من المحتمل أن تختفي مظاهر 
التمايز بين المسيحية والبوذية. 

(14) انظر أيضا هنتنفتون 1584: رينكور 1481, وكوب 1441, حيث يدفعون جميعا في 
اتجاه رفض التأويل العدمي للفراغ شونياتا في البوذية. 

)١6(‏ يمثل ميتشيل ١515١‏ محاولة أخرى لعالم إلهيات لتشجيع علاقة بين الروحانية 
المسيحية وفكرة البوذية عن الفراغ: ومن ثم يتجه إلى تحول متبادل للتراثين. 

(17) انظر كونغ وكوشيل 1497. حيث عرض تفصيلي لهذه المناسبة والإعلان الأخير لها. 
انظر أيضا جنغ 1446. حيث محاولة للتوفيق بين الأفكار السياسية الكونفوشية 
والتفكير الليبرالي الديمقراطي. وطبيعي أننا نخطئ إذا ما حددنا أن الكونفوشية هي 
القاطرة الأيديولوجية الوحيدة التي تحرك التقدم الاقتصادي في شرق آسيا . 


سليوغراهيا 


ببليوغرافيا 


ببليوغرافيا 


ل معمتع 5 ع ك3 ادللل8 اتاميط +11 .'طعتالة] لوط له اجسصع لط سل ر966|) لذ مدا 
للهالتصحعسلط تنولانهما يوماه0! لانمزماسا عا مجه تنظ زذفوا) 

.تاحلبن لط عن حورا ل تماص ! .محا مط نو نكا 71 1951 لآ ومعدلق 

:3 ااا اسن ادمط راود دسختط لكاي أيه اسمطمترمطعك: رئ9]) !1 .موذاعطك 

محا بتتماعسدما .نم عمال حمالم ١‏ دمل ) مط را (199) لخ المفصسطل 

فياف ناكا ترص ] .سمط أبس معمو تلظ :اط فت نومع سوط 940ل .ك5 اللبلعصسطت 

بللجاجوقا ,لخي ) علا محل إن أعصحمة) عرلا صم الاي وسامر) إن وسسواط ع7 (1900) 1 .:) .مطل 
اهلخ محملة 

عذال سيت]1 علمحعصصل]ط .لظ ومكزهة |. علاطا لس لط رزوت مط :1903 بج خويزى 
لاد لمسم تعاس مسكجداحصسلم 

تايط عط امستطنا كل -ممولعم2] بي أعصسيت 13 تستتسمصعظ احتط لظ" 1977 نت سملت 
11:2 نامك حىخ) لخطلا8 

لقا إن نات علا سل لسمبيا 8 1. «لاناق [ 9 [نا ل) عاحهل «ططاواط ع1 ١9580ا)‏ .ث5 .8 بعالا 
اماتعويدظ لسكا تحن 1 امك 

تتها<() .مس اتاووساراط عاط اسلا مسط) علا عمل مصحممرة ]) لفل بام .ا .خا .سسالا 
حدمو اراتوات تلض ] طاح 

حفن" ؛ لالظ و«ماضسط 71 اسستحال لسكا ادر كط لاممدتل لح مالك تففكل 0 بط سلكت 
0! لامك 

عمم”!] خلج تتم | عومسبباسة: ) تمصل سلس ) سدطلاسيظ زه معطا لالظ 11 بلعل 

كالح كلد ] ملولة تكلا سنالك ملاظ اسم معنا ل مامز سحبظ عر رت 991 ل بات .خا سل 
حىن 1١0‏ ردك حملا ألى 

عدن[ ملظ الطسملة تلك حمكة سموس سرع كوك انك لسك 

كسلا معلا أن ستحعكلن ا عنداك ككك سالك ملا لس نحطل امسو لنول .1 اعسسيث 
اما 

اضف امعد علا سا اسفاصط بد عونا معسطل) عر نواه) إب لنت 41. الككلك كل .نمفاصنيى 
عععن”] اجالجتتلت ] تتلتسسات:؟) اسح حم ممسدن) الوط 

ملظ السضن1] لمكا ححكا سمط لبط بن اا تكذفل .لط تسستت 

الفتححدن) تعدا حك .دام ره ابأعن 1ل نللة | .خا .اميت 

تتلقنانتتن«استطل لكآ س1 لس عانيسظ ٠ن‏ أمسط!. 1. منت /اسستصط نتنفل كا اامتوموسكت 
حم درن ا كلضي1 

.1 ) لت لامكا مي كن مسملدل 

يداد نظ أده «دتطلايرظ 7١‏ تحط إن اط 1. :تنما مسسطاط رزلاكاد؛]؛ للم 11 الى مامح8 
ل ا ا 

نأى تمطس) ‏ تعترإومماطظ ممستلة) نم ممقاسا ,علط أ[ ولمعحما راط عتامت اص ز97]) الل الستمق 
أمظ لاسكا نلوك عب معوسطلا 

اجيدئا عطا د نصتلت) علضسححصهذ وعأعيانااق تلظ تخسبالس؟) اس مسمائئك زتعمل 8 بعاروظا 
.10 .خملل امممسسض زه «ماصلط ‏ الانهة) الول 

و8 ومحوة] إن اجالستفطد ا مممعطعاهت ) .م0 د لس عوط نتقكل بلعم "لآ معطوظ 


التنوير الآتي من الشرق 


+5801 نسمكدمل ,اع ٠١آ‏ مجه اممع 0م (1991) .ذا معصسوظ 

عط]” :ويدعتطت) ,لمح 3 بكصمنهوزامظ1 زه امء«ممزاسظ 05جة١1]‏ 712 (1893) زالم) .11 ل ب«حمتضوظ 
.00) عوصتطختاطيظ امعسمتاموط 

.ملا جه هناما بعنبامنا نم6 اآ اكتطللي8 :تصبماط نامآ جه ع«ا] ات !] (1996) .51 وماعطعادظ 
1 كمه5م0 11 ندمملدم1] 

اللعدددة) تصمااءحه.] ,«رومامعط همه «وتر وميه (1992) زقلع) .خآ ,تحمحوعظ أعصه 1خ سملء تمظع 

لان «تعادة | مضه تسناللبظ زه ماسام عا عا 1 نامآ عرلا كز عاتم طممكة. +71 (1994) .ك5 وسماعطعنمدظ 
.كستلأهن:)ءمعماط تمملرومآ 

600-10[ كمعلل از مومةان) لبه اسمن «ابلهينم 1 «معؤمصط س«عهكلة (1977) هآ 8 معصسدظ 
د سعدلا لوا رمخ 

لجالج حتصل] أعساء:() بلعملجز) .781-1838 ل منلجط كفصعهما 145لا 87 (1961) .([ .2) ععروعط 
د26 

كملع صتكا يج عدسدظ ليوا علط ,جبازمعمانا2 أميم 0 رو اميق +27 (1928) لح ملااعم8 

526 تللم تنه 1[ طنامعلم1ا. معن م عل مم10 ببرإءاعود أوسر ز1992) لا عاعع8 

تلتفلتسا .االهنه !1 ال 1١‏ كاالوقط أمءجومامبطلنوط :عنرمعمط عتوعروية 1716 (1935) .11 ,اأمصع8 
بع ع1 نم1 

04 امناتجتاململد :للم عمامصمط +21 19741) .81 ععصلاعظ سد .85 بعوعظ ,2 ممومم8 
تفصع تطامه ماك لمحت هآآ .كتعصعيم دوم 

:تله لهده. [ 1 .اونا .انمقاوح ناتمتنا أمعنككمان) زه كاممل عزامنعممررك 116 :مس1 لما (1987) .51 .افتمعقظ 
اناا 

تاد70 هاه قلانامامسصملط ممة :ووم اماما همهم «مومناعمزط0 #سممق (1983) .ل .1 .متءاحصعء8 
العطعواظ ناوا 

1 ,اءم|[آ ره ادم 'جططووم20 .'صدحاط صععاءولط آأه مكنا مسمتونتاعظ عط“ (1974) :1 تصممظ 

نجه اعمط «بإزودم لظ 'تصععمحماده8 :جلءالدضيوط سدعصصسسطط1- احنط كلظ عط (1971) .5 .1 نمع 
1 لملا 

اهلمعي خعلا اعصة متلد مويه مذ جطاحرتدماتا سمتحة مده مكلام تدصرححهت)' (1995) 8 ممصتلت8 
:5 .اذماا امه اعمط «جاؤمدماقاط 

المتصجآط متنا تجملصمآ .)ك١‏ عرز رن 160 +11 بصمةام مقط رو نيما (1990) .1 .صمو متلائظ 

تحن اتما .«مالمناوعبط بتملدعا! علا هه «ساطلم جمامة17 جمممظط ,ره وصميجط (1993) 2 ,«رمطونظ 
.عدساطاعم 

عم ؟[أناما تجتملعدم 1 ,نم ةاممعمط عنام سمط +11 (1982) .ل معطعاعاظ 

أكنات0) تتعدر2) :.111 .عللهك صا نان طاكسمؤم له كامظ ماب 1991) زلم) كل جع حماعو8 

وعد "جاجع لول] سماءعصكر2 :ل دماء صصص .مبنط) امه رواكاه1 (1950) .([ .ع0لوظا 

اللقصحاط له جحعوظ اجالكت تتولآ ابالسامده11 ,جاءمك ممم .ملعك ابلعدمط1 معدن 1991 ) 

ند محوعظ ع عولعا نمآ تدملاحمآ ,م00 علمءتإزسط +( ننه وعقمامر ١‏ ] (1981) 12 ,تسطامظ 

العخجة:) نمسم[ «اسمساط ونماسمعم- م1 (19943) .31 ستطع اموق 

17 :تل00ده ] .مم27 +7 (1983) .ل .12 .متادرمو8 

1 سمعددم] .هالا وعلط املظ 1. (1965) ١1.‏ ,ددمظ 

بللواكم 8‏ سا8 عمل عا ولهعين) عورة!! «مصعسك. م56 ١آ‏ عا وشصع1 (1988) .5 ععطعيو8 
للع م8 .كود 1 

أماتدظط عسعااتن) له الواه |11 به ممجم) 116 «امصلذ ملبمممن) (1957) .ل أكآ .مسكسسس8 
جوع اجاأووع نطونا لمحتصدط حدد1ة .عواكت«لاسد:) ,581 1310-1 

.اد مسحمععظ عن عول» لانم :دمحما عزمامط و ان عم مني (1976) ,(آ .تسماعصحرظ 

العه/ 1210 ااتهزضاط أعذمات) ه دمة! أعضسء11آ +«0) عضوط إن مومسترواظ (1992) .31 عام مساجدعظ 
51 نسساعدصآ 

متم تلعج أمابروام اعمط ع[ا هاه بسكنامنوم 0 (993]) زجلء) 8 برععاا ععل دوذ مده .0 .ععاءسسملعر8 
.ممع دتطدراعمداتطاطظ أو اجاتوعع تنآ صصعظ ممتناصاع ل تلتاط 

لوجع 0 :ك0 ورلاتم رو كع رعدمن) 67|4اآ عا إن حرماءةلظ كه :صمنره [ م1170 41. ز1996) - 

لل التحصعجآطا المآ .ؤنسماكجار) قم سالط (1992) ل .مود ناعورظ 

نعكل كآ تتافجعظ عامه١‏ .تلط امبو /ه تبميد بل (1970) © , امتصسيظ 

انان عتامآ كانوناكاتل) فبنة نيط ناد 8:00 إه «منحماطاعييا. 732 (1880) عل .ظ ,معحسسظ 
0116 ] 


ببليوغر افيا 


كع هلظ تدده حدم 1 ,جأصمدما: !2 عمجا رايط (1908) .ل بأعمسسظ 

.(07ا7عللْ كمصمن 2 إه أمدصام ممنعا. +27 (1974) (جلء) .ل ,متلطوسهآا لصد 2 بغمدآط .ل رممصسظ 
مملاعطة5 ندصملم] 

اسه اكمط 'رب/أزمدمل 2 .1201137 صما تسضتدع.آ جطاممكماتراط ممعوعأكا فى عفطاذا' (1935) لهل بلا انظ 
1 

مدع در كرمعويط :الهم | 1 مقاك بن معؤل3 (1989) (زقلء) :1 .1 .دعصت مهد .ظ .ل باأمعللادت 
خوعد علعولةا ععلل أن تمع دلا عنتدعد بلعم ببعل جرإمودما ل 

.الما7عموللْ أمء أصودم 17 عذا [ه «رماعتط 4. « ممع ««ممعة 1[ أساعهكة. (1980) 1 .8 ,العدادرصيو0 
كوعع فتصندهلتلدت) أن جالمعطصنا لهت بوعاعليع8 

عتصعتكداه5 تح أعجمآ ,نرهمامطاعاطة امنهع0 (1973) .ل ,لاءطمحصمد© 

:011 )امآ .نبراظ /ه 260 +718 (1976) 1 .دعمدت) 

لاا هلهم 1 ,امامظ عمندما1 116 (1982) 

مخطالموط علمه١ا‏ معلل .)لم1 تمههملمظ 77 ماسصماط امعاالا. +71 (1986) .ل ,مانامدت 
جومم باتووع حلول] 

زوج أمعنانمدعسرملط عا ننه .معدم 12 .ادم اعمط انعا «دمملظ أمءتفمظ (1987) 

.وعو2 جالوعع تكادرل] مسمتلدط :.لصآ بمماوصتصصمول8 

جوع جلاع الدت] لمفصوط :.جممكظ ,عملتتطمدتة) .مك ممه وميصدط (1930) .1 :1 بتعارع درو 

.داه ن) صعم() :معد عتطت) .كناتن) بسعنادجرار) كاة لننه ««عتلففيظ (1897) © ,خنصدة) 

م١‏ ع2 :ك0 ,مللفيظ /ه أعؤزوم) 776 (1994) (0») سب 

لاوط محا /ه لالط مذ لانه .سعط .عقومك جك تعصمدمط ره 'روماعمدعم) 216 (1988) .1 .والتحدت 
ومع اتوء تورلا بصعاوء سطامهل :لا يممإكصد كل 

11ص :لآ بكلسقلطعذ1آ! عتاسطللخ .«سوذةاآ مماممط له عاط نماك (ل198) سآ .8 بحمطمنا6 
.ودع 21 

4 :ممعاطمميك. اند ره «رإزمدما نظ أمروماطط +7 )١960(‏ ظ ويسعطاعوعتمة سد ب ,سطامسهات 
ستسصستا عه دعالخ تدماسمنا .تددم زد معنامروجم جم 

خملل مقاط .مملط بل عا بموومروظ و ؤلقط عنذا :ضيه 07نم مجاخط بمادتلمى (1974) .© .83 اتاسطمسحطة6 
كك دطةآ 2 مأأهحان :مملدما بنط مانلا 

ممطلكصه لمكا :هماه 1" لنا3 متام رومسم) ا «طتصمةاعوتلت) 0ه كتارماعيورررض) (1977) .ل مصصتطاة) 

عا 10 كاروااهاء7ضملاط ا«معموسط :ممت وارتمممعوظ (1992) زولء) 185 ورطم 0 لعمة ال ,مصلط6 
جدععظ ععغوعلانم1 أو جاتو طتلصلآ تحمدل١ا‏ متعاولاعم] .امم مناورامط 

االلهلهن) ملعنحة[ط معلا ماين ) «مءتعضاء هبه ادمطظ عمط +18 نموم /مصطط (1963) 35١‏ ..] .حسلمطوتطات)» 
موعن اجالكع للدنا علولا 

اجالذوعء دنا فتتاحصناه0 علعملا حملا امام لمدمو 1 ممصمسة. مز م0 +78 (1930) .له اجعصطات 
.قوع 

100-100[ .نتمادفمحط «ممؤمسط كرو منوبلظ اط علا ها كاتوت ابه نمض زن196) .851 .ن) بملامصة)» 
قحلن ااه :سما 

دعو جالعو سنآ لنبواء0) :لرول:0 .كاوجاجك ره اولي أمملاطة 216 (1977) .5 ردان 

.لموو؟() تومه 1]آ .مماحفظ .وممنونامظ معنا م1 (1871) 1 ال .مساك 

عهلء لخدا :سما ,بدعزر0 عرلا يلاثف عنههام121 1. تاطهننه! 1 عامط فاه عدي (199:1) .ل .ل لمان 

نم16[ 1 أمعنهومام لظ جره عمميناعط واكم إه اعمزسط +11 جزمم 7 1 لمموظ (1986) (لع) .0) بصمعدات)» 
حصملاحتةا :ممصا ,معاعوظ جره 

تنه .لمللدء علا إة ماتلا همه مس5 +11 :سرموجنابوط م8/ سوكر عموزوة. (1994) د 





كاله مس11 
ععمعهص]1آ :لهن) ب,معختعمي] سدح عمماط مملامر) عرأا نإو على ع7 ر1991) راع لجيه مسدط) 1 لجمم1 
م1 بخ 


تك اه ,)نطو ماقط رازه بومصطاط تضصمهامن- طاءتلمم ال تعملايه) زه ادمع لمج م78 (1988) .ل ,اهنا 
جوع الجلتمعطسنآ اممتصدكط :.وحدلظ .عواءصطاصدة) 

لععاءن81 مضه دسكاعصدجل8 تضعئموظ ده ورد" (1984) 2 .81 ععلوعظ أسد بط .8 .ممقلا 
٠‏ لوناء2 بجهةلءتجرأن) نه تاماعد ,"عدا وتات ل بوماخرباط 

جلتدطلخ ,زعمامم! 1 تاعومجم جز اصء«تمقخط مك :مإهلة] عله 'رومام21 (1993) .ا ا اجعصوهو1ة) 
مومع عرولا عمل أن الور كتونآا عنداد ككل 


التنوير الآتي من الشرق 


حت 3 ] ادطللبظ «مادمط . “جتمسفحص احردصه؟) عج 'جالتامتاختط؟!) سد مسحتط س1" تناكل 8 اال افطع 
ذا .رانة 
“ذا «افليبظ اسه تسملخس) نو ستاو زيمم 17 أمسصطل م اممعول نعيووهاه1 مسوظ 1982 
بجي تيوط تصصة]1 , متطاماعل خاتتاط 
ازاك سرل)-تلو[-اتطلايظ 1 :لم وسشمممط عل 9517| على :)6 بجع أده .8 ال مادام 
ختطء() تالمس ا جتحلك .ستامكمسدم) 
“باعتسلسة:) .ارال لظ ملمعم7 1 عد انأهوس] 1 6010 “به مونل :دسم حلاملا 198 .5 بخطلاتة)» 
ترط اوللكوع كاسنا ععاء تسد ) 
لوطي عمطاوط عاسم[ .نط ]١‏ بمعنى 21 باللحل لل لات 
له أمظ بإطمحماباط ."جلف الوصوط سمعدروسظ عثز لصح جاده خنلتطط ستطلليظ' رخصكل) كل مسن 
الأب |51١1‏ بعالا 
نا لجسن ) تلدول<3) .عاونا نطلل إن مغل ارط متاكا) 
حمطا حي صجرحد لآ روكلا حملا باجورمماس مه نحط وال :««دارا 84 زت197) 
متدات] مممساعظ جسسضماً1] لعباوتاطمىم عط عطال” زلقكل .1ط .اممتصعدمهظ رحد ال (1 اموت 
0:3 .دممل1 إن تلط عنا/ ل[ أمسعيزمل. ختطعيهطا'] عمفصدا:) أعتلت 
الماع واظ بلتفل:() .سنامصط أمءتسلنئلط سا. :دمراموعمائاط لاسن ذا كل 0آ معدومة:) 
تأحاصجاط نتساسصم] سنطا. علا وه نجلا علا سصضدم7 (44000 ١1‏ .)2 دصت 
علدلا لعل الى جتجمعحلمنا علحاك ألا دالخ أيهم 1 «مادمظ 0ه بسي (دن؟!! .11 .اسصسس1) 
اجعارد1 
ددن[ لووك جملة أن جللورمتتست] علماذ ككلكح المحطلك .رامؤسدمافباظ عنما جه ملع زوفل 
تاتحمكا حن ك3 .اساوبه 0 مل عل إن أمظ عرز اضه مسومل عالط عط مسصن 1 (11977 .11] يحنت 
ام اصادت85 لي امالك 
مم20 .'ممتل] امعتطرمجماتتاط عط مصتصسناتي0) تسو نوك املظ بكفكل .5ك لايق 
ش لك .زرإزم انرا 
تمطاعالم) أيه -وه|مارظ نملا تممط بضلا ص مرك 900 | بخلن) 12 مسماتيك1 أده لآل طأمصيع) 
بالتحف ليآ سيط تملك .مخخرلم ميا 
1ؤناة ص1 مفعظ مس7 71 9411 |) .10 التصنة) 
ادلطبصظ سدعتفحصخ تصنت امتطدراعلماتطظ1آ .وطلمظ لس تسب (017ك[) الك ال طحنت 
05 لادان 
ك3 .بملط سه مسافلا. إن مايال عا تمتيه21] أيه منود 19790 1 عط اس أنه ع ماعتسود1 
افطل )مضع اص] كفتاه 1 عضا اوم 
دما( الملل فانم اناعم ةلماجم :لتلوسلد أنه سدذءاحططة 1976 الح .ماسودل 
للتعك1 تللخعسوتحجل سكم 
إن نملا ل أبن حتححافها. علا ماس روط سك :روواساعوظ انملظ طافل ححطظ كل يه .0) .دوذ 
.اافظ تمجه[ .“سام مائط تأمط بت رلا 
الل لاناظ تلدئ١ا‏ حك ممامعانل سم تررماذالط ذال :سد 8:00 رذاكة] )لظ 1١‏ 1 .حلعتحدذآ 
لاتنة) علمنكا تحعحجية .سا8 ان امما انابناعك 1 9900| 1ك يستدود] 
مك11 عن معان 11 ادحا حمكا نسمواعظ لأرذاآ علا يه اضمل) 1971 .:) .جتحول] 
حمسو سسمأصعنهاز) تلكدما؟2) .مسقل زه بمومل عاط 19041 .1 مجحصوطا 
"لله لانمن) ععبل) إن جاسم بومرسط إن تاممك ما عسوماءصمطن) معسة) م71 زوفل 
حح ]1 جللمتطننا ل ماحد تاسرواجر) 
تداك( ) ,سوام م0 له عهامالهط) 1 :مستامسا ممتعا فججمه وماس 11 :186 [) .5) .شاخم )10 
العححاعناثا 
بوسر اسدع5 تحل كك كا عببل داسك .موط «مضبط) (0ا90!) .1خ-.[ .ممعططنند] 
كاتلل داكا تمتفدرتا .حادب 7 وحمل عل عالقاعحم) مممرجعا/4. 9171| لفقل 5ل لمسسن] 
ماكلا أححظ تتطسامصملط] .صمل سمصمعظ امت( رزممابظط 4 تماسلة] متسق!. ز8ذا9|) .1 .تحاتتن] 
محطت”1 لوانت ) 
تاانالمدته1] .مك ملظ عاطضوصافلظ لقلا مط تصتمعفملا! اسه عملت (91[1كل]) زان 
بالتحصاط أن حدما جتلحت تن ] 
لتك ددادائة) تطفانا نجل ) عطن] علدك .رومامط م2 رذ198) .ن) .مستسعك أمظ ,للدتد1 
تل تددم [ بوطمل لان مضل .متاسلط إن ساني تاق عن[ا به «مححط (1911) ممص ] .0 ملتمحستطت12 
ةا 


ببليوغر افيا 


مزعلا زه تاقاط عناممممدم) 1. عقاوم لأراًاآ مد واوزودما/2 (1989) للم 12 للسمسارجا 
مط جلك حصنا علولا تسن :) .معحماط عل عق 
للمصتطءت[ة أله جالستعتتطصنا لذ متمداطة حسم ماين لهم مواوتبسانن 19921) زلم) .30 مطددا 
مم 
بحي و اجالسلء تختصنا] لسولح() :دنا ج2) .«من/مسامم سوط ءاسوسروطط عر( فنده ململ 1987 .ل حمرد1 
عل 5 تتمالحى تنا معححعص8 تجتجوط .عناونبازودن لتاق عتكضسسه مص :مفم'| عل تأطبهم"] (1989) ©-.ظ )لمادل 
30000 
تتعطه] عت عطوط تحتم سما .لم8 وى و ربم/كقظ (19:3) .11 , لتلنمصسند] 
كلده:) معر() :.1ا[ .عالمك ها ,«متطلضيظ عاعلل اتم مالل 1 197) 
تعذااه: ) تصمحصص 1 .0 ١آ‏ للملا مر[ا د« «موطلل 8 (197) 
اا له افعض .'جامموملئط© صمصصصع2) جص )-طاصعءعإأعوللة سد تمكتطاءعلسظ' )١981(‏ 
ل .زمم1 و سالط 
دده تند 1ط تسسا حلأ كلم 2 ,مالظ ما رافظ بض (1990) 
يي حمعبظ تحعالنس] .مضل ) نت كاتسدمل علا إن جمالك 116 ناسم ةن زو انمزامعنمن) (1962) .11 .:) مسد[ 
22024 
امتح افداهضص تتعمدما .معطا زه جممءوتط مس (19:19) .ل.ل لماك حسند1 
ع تفطه! :صمحم [ ازيوط 1 سململا أله «مناتلم,1 «عاممظ نساء | اعملءتظ +/7 (1919) .:) ,صمادناآ 
نط1 
اند سحمعظ سملدم 1 .مك دس ممبوراءك (1893) ١ل‏ .حمطا 
كع لديا :بصع ,.حتطجراعا ملتطاظ عامضكمة ماعن فنه اكنرمل ليه (1908) .ل .كه مس10 
أضة 0أكك. تايط كارو لسر[ فننه ذاجا. .كمع0ط إن أ:6 173 1ل عومتتظ اذم ا لع بنمظ (1971) .1ل نعل تدحاظ 
العجعدة) تدهم ! ,4امذاا سمم اا عا 
تحم كا ع عدنيد11 دكا عمللا .ءتعاعططا لمم وممعرط وطق (0ا90!) .1خ .عممدراظ 
اوء(1 تصماصه] رمع (1978) 15لا يلل لمممصظ 
.8:00 افوموائطا إأععم؟ ممه دها/117 نارمنددميرنمم) لو طامظ 1/6 رد198) لام) 1 سم اجزدرظ 
جدالدددا نلهت) ياعطنق 
با مضوجظ 800171 6 زر قمع افبانوط :ملسا م اس 1/8 !] خاراعبه 11 (199) .31 التعاجدرظ 
باالمحططنسطط :ملآ 
10<() تدماسمآا .لميط عل بن امو رماءة 27 716 (1960) (لء ليد .حمسن :1 أكل ,صر لل سوا 
دعم اجالح تيتا 
م21 عم اه يسحفلنك) الإنهدك :1 ,([ أن عسونائض) كععلاومظ ساسك ()198) هآ نعل 
13:0 ,كتوعد حم كا) إذا ابلا «معادمط 
.ذال0/10)اأطمة. كمتوتضباءع1 .قرع 1 عه جومم 1 اميم (197) زحله) .ل .آ .لسعطدعطك اعصد للسدويذ! 
التمجردرع تنل )مكحل مسجل 
لدم معلا أله لضع خطصنا عنماذ :ك8 بحمحطلة .سء معط «مزعا! ما ممع (991ا) لك يعسطلذا 
نا 
حون ”!1 لحن تررنا أكدهاجح0) نأكرماء2) .سومسط إن بهن ع1 (0)ة9 [) .ل من سمط 
ا7دالقلارظ دي لجمل) له عاوناتنا) أمملاين) 4 تومتلمسوط إن عامماءلى 1/16 (1991) .8 عط 
عدء 8 اجالحت دتولا سماءعصتيظ نولا مماءمسلعط 
ب77007/10 سمط عملا إن عنوالتت) أمعتومام«ماعتط ملا «طايندم:0 ههه كاباأوعط سم (1993) 
دوعا جالج تلصتا ممع سوط رركا لماع مصتجل 
7611ل 17 الدارللل8 إن “«ماقلط «ممتلودجه١.‏ لك عامل علا ما عنمن جمممدى عرلا سكم 987 1) ل ,مامكا 
نأذدادا تممطك :عملم ,تماحوظ 
االرمنا- تأاصععاعصانا. بز وامتسطمك هن «وناق عمل 11 نسار علا عنناءاتمم2 (1991) .لا لآ .ستعنوط 
خدعوظ و١‏ علا أن اجالع طدتا نماك تكلا يجمدالف )ضومط 
خآ عن ممدرحدآ1 لآ مها ححك3 .ممق م عمامعد ع1 برسم (1972) .1 عم تموظط 
نا مانا تفع لاع «صعر1. لانن دمعال رازودم لالط رماعا! ها ا«مناءسام مط بك (1971) الخ ب لل بماك 
كلمن لط يذ وعصصرا 1 بصا تابور 
«ماذما] اسم انسائمط ما علنيض) ع«تورمراعرؤيهم) ك امو لسمط ذ بوام/:0ع11 ,21 (0ا199) .(1 ستحاسس] 
معدت لكا تجسجاى اهطذ عونسل غ1 سنام لم1 
عقا موتعظط ادن ازمدم/ بط 'معمصمماسم) :طنط علط (1994) بحام 8 معط مدآ تمفحمم] 


سر مدال سحن[ أه جللتصمسنا جملا امك .سطؤامسات لاط هنم سام ساظ بره 


التنوير الاتي من الشرق 


عاعواذاحة 1" تدفلصم] ,«مووظ ء+(ا إه طاناظ +ذذ! :بأاوصيظ فمه )«نامعط (1977) .31 السحمعسوع 

!07771671147500 #لنتاتكا مم عدم المفسط ماعلل هرازماص مط :رهام أمدمكمؤزدهم11 م لمعنه1 (1990) :15 .عمط 
قاقططتسصهطة :81355 ,نتوغووظ 

الع حطاعجاظ :لدومل:() ,انمآ +ع( مجه م« (1967) كا عطأصوط 

. :1113| 0:4 اعمط «أزدءه/:(2 . 'سعنطلء لظ مدعمرمسظ ذه (1973) .11 .ةف معنم] 

اتأئرتنهذ!'!' دومعو جا طلدظ أكتطلمييظ 3 تمتمصمء11 لدي جومامصدمت): (1989) ال .جاعصعلم] 
22 ,زوع امعد حى ك1) |1001 ««مادمط 117 

.للوكانع تلا عة للءأصعلقء ١:‏ تدملعدم] ,كعد 1 مه علا عالط :عرااهمم) ر1965) .1 .اجمطنتصعلعاظ 

بلتماأاكمظ .معاوك دا لم16 أءناللساظ تمجذ١آ‏ عأذم مما ان عووناءملا. (1987) .لآ .ممتملمك] 
الططتصقط5 حدو1ح 

.26:4 ./ذما| همه انمظ "وإزمده!:25 . 'دتحة عدج ععادحظ متكيدلط' (1976) .11 محتملعك]1 

ململصدلخ تدملجما ,تللظ وي مره تجا وممملوظ (1986) .كا , ستحصوط 

كك لأ مكتورامامملغريط امه «بوةنملفنه دي (196)0) .1 ,مستعدل1ظ ع0آ مسد :1 .0آ .تأنعيك ..ظ .تمصومظ1 
خم ع ععدريدل1 01لا 

.لعمذخا عن لععناذ :دمملدسص] .لملاملاة لمم م2 (1975) .:)-.1[ لعسحء د 

هآ ع١‏ حى ل[ بصا أمعمعقن] م لمعه[ :اتمعوظ عسزاواتلعلا (1993) .ل الى ,مدعاعدوصد) 

ككننه0) تلعج :.1[1 عالدك ه] .««ملماءصط) لمه منامجط (1959) .خآ عتايدن 

.5 اذم||! فاته احم روهزو 'دععسنان:) لدغنصعت0) عنتمم عاستا ر5ت199) .ظ .ىم عن 

عد عد1) نلسضل:0) ,متممل إو ومومط +71 (1937) زنلع) :1 .0 الصو 

ملعأ عنما تسماعحصصة .ممتعامط قله ,«مدمع ل ,«سوتم عمو إررظ (1992) ب معسطلاء 

عوامتتطحصة:) تعمل اسه ؟) .عليه زه اع رامنا ك4 ا ءمطنط سهناذاجطي) عا هه مدتين (1987) .ل .أعصصعن 
بوعل اجالج تتا 

تقطء12 .ما امعط اماع سمط ك :جامودماتمط «ه0:ط 4ته ؛«وتساووظط رعسم (1986) .ل كنع ك0 
ان 

بلاتله تععيلتعطحصة:) .ند مالملا له سوردم +21 (1991) .ثى .جدع لز 

ددعظ دعوعظ8 :حملا .مماحمظ ملاظ اءن/لوي5 1. (1504) بلع) .(1 .سه 

أوملا جعلة أن ولد كاد ت] عنداة تكالل ببممطلخ امعمماطوناصط امءت(زوءم8 7 م71 (1991) .ل ستحلمن) 
للكاكنا 

.ن00/8عل أوتاضصدكط :«ماصع8 أعوع (1990) زكاءء) :1 .طنتصك صه 8 بطجد:) طعت ال مستحاعم0) 
.عاطتنتت) تنأو معمطودتلاء15 

عاكلا جحم كلا .مسمط لس عنيطا. جه منوة!! 19644) عاء) .ظ .معمطعمصررك سه على .سحصلاه© 
11١‏ 

.1 عستت تطونمنيداعتطلء كا .لمعلل عنام نلعلا +11 (989! ) .12 سهتمعات) 

عانعواواط انما ا-اومطظ بك :سيك 4 ناا (1991) (قلع) 1 ةق 1 .مممصسسا] سد لآ .سمسعامي 
حمول ١15‏ :دكدلط .لمومعحوظ8 

عامل ١ل‏ ما متموظ امرك «سزل عجرماءة1آ أومى 1 :تللظ ومقدمم8 7 ن1988) .1 ا طاعصطصصوت) 
.معلا لامكا :ملآ .مطو«مام) 

«ه مامالل[ عدا هته ذااين) مرك اميك :و«ستجمن؟. إن داومل اأبمع0 عر 7 (1992) .لح ععطرها؟) اعت ممم 
.كنات 1" تحتع ددم ] ,رهوادء4ط جما . 

ججعع2 'جالجوع تلزنا عولة«لحصدت) تعولصسطصسدن) .ناآ عرزا مز اممظ +21 (1996) .ل بجلعمهم) 

تالآ .عللدذ هآ .مضطل) اسك ب اتمو«مويك أمءتطزمنماناظ :مه1 و دماهر8 (19849) .0) ث3 اتسنا 
01 0) درعم 0 

دوعر الورع تسلا دعدر0) تمعصرع]ا دمساتلط .روم/معووط إن عمط ميم ع1 ر1986) .1آ] مطح 

العطءن1ظ! صتدالف تحضصوط .مكتمسنل مأومم مع (1934) .لظا مده 

تحامكدم ] .ميك «جمهم]!. ع[ا لزه عدمان) عا له ممطاين) مجم عامط «مطو [١‏ كلمسسماراوناسط ر1995) .لاحه) 
لع لم1 نم 

لكأم نعصصط لو عبامماقاً عطا جر ااة. + تعلط زه عيوم«ط انظ 2176 (1969) .ل عه تعوتعطصعء) 
حو اجالجن تمن لعروا<2) :)نم1 

'١ال!‏ بدالا .تامعموؤمظ مملمساومظ ايك إه انع«راسمبمع8 +21 (1988) راع 8 لل .دللا 
ودعو طي؟ ملح إن جالععطلنا عامة 

خددتااه:) تصمامم.آ .بغاآ ممم اعمط ره ععم مم11 716 (1982) .8 .وليتالت) 


ببليوغرافيا 


لانقط انبا جه ا«كوتلخطط «ماممطظ ععسامك مماءما!ا تامع كن ب«وتوة] ممة. 4 (989) 
حصناات) :نمآ 
عالهذا هآ .مماطوظ يوط :1ل عأ همه مناه اتلعلا أكا/8:»00 نعم للستلا وسامظ «0 (1986) 2 ,مطغلاكئة) 
انان ) لرعجر© :.1لآ 
2)1011دم تملجييده1' اممبطلط عتعفط كلعوحة]" اتاتكتستصع؟ بيه سختطلمسظ' (1986) 11 8 بكوم2) 
19:2 اعد 19:1 .(معتصم5 حصلكلا) اعتللاساظ «تماكمط +111 
إن «مكنادسمءم1 هده كتكرامما. مسلط اوتمتوطط 4. رليمممط عأره «ستطلميظ رتوقل) - 
ججعو علرما حمل أو لوم تلصلا عنداك كالح جحودالة ,ملاظ 
“400/1 اكاترأن) و تم امك 80011 16 :دسق لدمزهم0 +71 (1995) .8 .معامعظ لصة اظ بعطم) 
.اد عتمعلظظ تجسسطوعء الماك 
تللللتححع دلا تمملدحمة .تمك للبظ لمم «امارسعع/؟ ١١‏ (1977) .© .تعممستصاءسة) 
.تلآ تنتمعلوسصمة ,ب ]١‏ لمم نمك (1941) .لآ بمممغنت 
.1.123 تتم حدم ,كعستراعوطط ملسملل [و رونا +( ها جما اعباط (1945) 
طتتطاعتاطبظ ممعقط”ة تلد عاعطلعظ عساوو نمل !١‏ جا وا لظ (1989) .11 معطاصعن0 
0 مما ملأ .ومتلماى رمالوطيك أعاعماعد (1988) (جالء) .() ممح لدت لصح .1 ,قطاث6© 
بخوم 1 'جالواعازلرل] 
1لت#ماعمعمل) أمسابن) لضم عاطتروط عامطا كو “59 4 «/و |1 || ننه امم 776 (1963) .يآ .5 اعتانة) 
اانا تامسر 
بتاعطاعساء لطا .تبأزمبعمتاطاظ لعاماومس1. :800-1980 [ .««مناءقط امتافدظ جا مثلاط (1973) .ل .8 ,قامس 
“563010 :8 
عولتطحمدت) ضما .2 .اما ,رإومدمافاظ عغمر0 ره «وملتنه 1 (1971) .© ال ةا اعمطاس0 
و22 100165117 
معطا الختاكم[ تحدم ) .مزولاةآ ماله 00م علفلة مربل) له معمادط بلعدوطط 76 (1963) .8 لاد 
.31لا 
ععطوط ع ععطدط تدسماكومة .4 سلا و «راذمط +71 (1950) .5 !15 .11325 
جالوعع حلصلا لروا؟() تلضماء0) .بعلملا هن معط أمءن«(صوعما نظ +77 (1987) .ل .كقدمععطولط 
لخدا 
اجللدمء تنا عتماك ناكا جسددللة .عدتفدملذمله )ا م ٠رمدكا‏ ما :»مط هدم متبط (1988) :كا ,جح ةاداادك] 
وعم ملعملا حوللا ]0 
عنداة :3 ابسسطلخ .نطوم لويه!1 عضامن 7 (1987) 1١‏ .1 رزعمدهمة أعصده [١‏ ,<[ .الدكر 
دمع عرولا حل أله الو تملا 
تحاودامء] .احعامم) رنواروالرأمط ١‏ عا عطاسوملعييظ :امك م طانم نرهو/م ارو )1987١‏ .ل ج11 
جي1ك »1 11 
ة مول اند :اماما .لمصوواعمع0 «ململل علا ا .ردن /لهنا8 [ه أمسدملا. 1. (1853) .5 .8 اجلضدت 
اجعل1د0 
نوا اجأعاعوة لمسمتاحصء سآ طلكادهكة بارأيهه:ا 1 ممتلجط ألم سنمماواههم"ا. 1982) زل»ء) 8 .1 ,وتسدط 
د عاذ تددم اصع لد 
ننه ) تعجر :.[11 .عللدئ ضآ .لمبلاملل ءتبلزمدم/ةلظ لدم كتمالسو عممعن) (1970) .0) .عدعوططلة ه11 
أمسااين) له نانهة/ نض م[| هاما اول سك بت مساوم إن «مااأانيم) 7/6 (1990) ل[ لمحدل] 
الأعساإعداظ :لدماح2) .عووملن 
مال «دالفلفظ نجه دعتمل3 علا م1 [١‏ :كل صلل ع«نهمجط) خلا6١آ‏ ون زات (1987) 1١‏ .ل بلستححججلآ 
.ملقططتمقط5 تنمدلط سماجوق8 
تتعاندناعة كالله1آ :دممعالسم] .رد 680-171 [) :طلا مميؤوماط 11 (1953) 8 .لسدمد1] 
1006 تكو نحن كا ,لررماسسلط زه باؤمءم2# +71 (195) 8 “ذا .) ,اعو11 
مكلا عه ععديه 11 اده عع كلا ,مومنوجصا /١‏ :ه١آ‏ ء// 07 (1971) .01 صعووعل 11 
ة قالت تجمامتخصط ,ناكمممم) مز ميدي 1 تساومعهاة(/8 «ماذما! 0م بالط (1937) .8 .مسمسماعك] 
متسل 
اللتجدالة .«عومط ننه مهوعفعلط :عنم 1 إن كدمتديه 2[ أمعنهمادام0 فده أءادمارتظ (1985) .5 عصكك[ 
.دعن علدو١ا‏ علط أن اللو لورلا عنما ثكل8 
دعللة مم1 عمد معلملل. سن «منلا ومع ع1 وأزمدمااط لدم ئورظ (1959) كا بوممعطوععء 8 
ةن 


التنوير الآتي من الشرق 


اجللككء كته تاتميهعتدات) .ابيام) بعم0 ره كسرمن) أسمث جومم رادمن) عقل انحامام) (1993) .11 .ممجعلده لآ 
دوع عتمي ةًاا] )0 
عنقا كا بحسحطلف ينل يسه»ل) لاه عاصمعنطا خعطاظ نارملا :ممل 0م ] (ا199) .خآ .ل ممسصضعل] 
جر لوول مك أه الوه لرستا] 
اللسقعاقة ندم ألما رن 1 ره عل عاد وي (1983) .كا امعتصن1]1 
حسوكيه "1 تطعيهعهطمستلاء١!‏ .عمللا اديه ر1987) .8 رصحل 
اللةالتحصع هلط تصماسم] ملتطط ره مدعمتبت) علا له 0م (1975) .ل .عد 
عن امستحص ادوع كا دتدع 2‏ متطدراعمخاتطط ,كتعاط #ارقاا سا منعولمب2ط مه بإبة1 (1971) 
عل استتتصاوم١آ‏ بسع ,متطماعلخلتطاظ .عصع!. وملا رما لهم 19821) 
)ةا صماحم ] .عه اتامصاط مز رمام انتسل) امه دمعجل 4من) رن «مبازماء1!. 11 (3و9دل) 
خلداء2) :اامساجتهلط .ععممونه ا «متلذتصل) و انلا +11 (1987) زحام) 8 وعتختدظ مده ل ملعتتل 
حمطا ع عم د11 تارم١‏ حي كأ 'روماماسريظ مهنعل (1973) .ل .محالت 
.متنا عت معللخ تصماصه] .ماش لاذاا وسورم) 17 ب6ت19) .آ 1١١‏ وسططعما 
:عوامتتطصد:) ,زناءم) 111 عطبظ لمسصشظ ,راط لارؤذا ومغصلعس (943ل) .0 كذ .مصمعوله1] 
جوع جالوعلرنا عملعدايسصة:) 
ذه سمحسحظ احاتتحلح نتطك2[ .مولي «ابمط د فصنلل سه خطاتأعدمةنمظ (1987) .ل *آ .صخططلاملا 
إضمكمانلظ ادتللضيظ سعط انممنممن) 1 نلغاآ هس ادمع [إعى ره م10 116 )98 1) ١١‏ .حصحدط امل 
تع تستنب عله ) علط لوط زه «جاؤمدماقاط عاض 
تجدتناآا تتنمعدحم] .مالم له صمنذة] عا بم ممست 91ل .1ط ممرمل1 
دصل )جةآ] تنماعرم. 1 ,دم سيط جه ه1/م/ل ما 1983) .ل .مستادرنل] 
سومظ ابلس تتم ] عوعتساصصد:) تعمعلخطصه:) .)بلعم ة «مءضسسط م سواط (1991) .شقمتصدين]1ا 
.دإصمططنك لامجا .مضل ) امد عط سبمسمع 1 197)ى .دتجا 
عباتتاسيه:) تعولختطسيد: ) .لآ علا اانه مايل ,صماكا تععمعى سعمم]ل ١‏ إن عرظ 716 (1993) :1 .المآ 
ححعن<1 لجالج كارتا 
لكا بحتبوط يربز" ا وى (1979) .آذ .ستلسةز 
اخ تبلط تدتماعصم] ريممانا جه امتنتابظ .أودملا. وتئط (898]) .(1 .عدصسكا 
لسع تطاممدجل ممصصحاط ,لم8 ككل .:) جع سا مرصسلط] 
ما اقءأمناضا صل تع اطصط إن عاط +71 (1989) 3٠0.‏ .ن) معطعصوكا نت أكا .:) الماأعسصتابسلط 
تتحددط] أن ممصرط جالجع طلم :] تماسإمصتظ] .ملمسمولايةل!. مط 
املك «وتوط ‏ 'خلامتتدمتاتط:) أه لحمان) مطل" ز1993) .قا دسماوستاسسطل1 
لللناكسته كا وام تراط أمانعلدسم 11 أله صللا «ممممسط رب كنون) م7 (()197) ب ,اتفدسنة1 
.حو لجالج طللنا نضا سرامم الا 
تلتانالنآ تحتنملكحه[] .ربإزورم/ لظ أمسسصمظ 71 9551| لك اماعط 
3١‏ اللتحطلخ .نماطططل بسك 0نم بسنرلوايظر (1984) حلم 2 .]ا لتوخطصول عضن بط عط .ماعط 
كوم رول علا أن للحم كلد ] علواظ 
عمال إن لعسممل ."لع ادتمظ ملع تعررجحكا أن 5م020 «لاملرمسطسوية لوول 
ا 
المحم حاظ تاسملءز) .مفدا وستمومسط (1990) 1 مانا 
دن دن عامط العتامس نا منط1 ععوماءلا ماعل انناللبظ «ملمكط!. 1. (995) .0 8 لصتيينا 
تتماك آة :حماخحعدريق) ,مامد مإجاسه 11 
اسه امس أميلل عوماواط مسابل -نذاطلاسيرظ 986 [) حلم .[ 1 مصعداة أعسه () 1 انوس 
التنتكحوآ ] أن سظ لللتمتكلد" ] :تاسامصماط .فاون ماإكمم1 
تلماعسجكا اسك ححلة .ميقا لس مسغل) [و حم [ «ءممباء نمع إن عهوسل 19725) .11 .نكا 
كنا10] 
ملم اعصملة تلن .ألعممححطاه1] .اناا علاطا علا فل نمل ] (1945) نال )١.‏ .امومححصبكآ 
كلل التهص علط تممصم] عاعمى اسم مضسم امت :1 دي 19901 نع عمل 
أمعتماقلطل علا بس «متكمؤسق 4 عءممقط لس ماكلا نعط ستمامن) حدمت 21 (1965!؛ نلف .8 وعدا 
أعدما؟ذ) تماعج] نقا! هسه اخمط إن عاصمظ علا لون عل1!. عه أنه لساب عل 
بحدة 180 اجالحلت كلد 1 
إن أفاامال 'حنعنت) لأسو اه عحدة) عط] نوع لكآ أعصد أجدكا أن وسملعكه51 عذل]" رقوكل :1 .1 .سمحطعول 
9 ينممانا إه دساقط علا 


ببليوغر افيا 


ءءء .اونا .كممال] زه «دماء ةلآ عا زه “ه211 . اللونتط آ سسدعتعصصم دا مدعلء1 لمسعص0)" (1973) ممح 
قصمة واعصطضعك وعلأبصط0) بعرملا وحمل 
لومترعع2) احصهة) التتمجاوعلأ! ,تلطعيه! 7 «مءتصنم لك سه ددمنهنامل أمادم0 (981]) سد 
كوعء8© والكو لتنا مصفنه1 :.امص] .صماسستتصمماظ ,/ى١١!‏ عل مر ه/1202 (1994) سس 
لوإؤمرما:: 2‏ 'عمسسطآط لتحد»آ "أن جطررهدملتط2 عط صز وععدعسطكد1 لمعتدع ع" (1964) 2 ملل بمموطمعول 
:19 .ناآ مه اممط 
جتمدستال] سععطعيه5 لل[ .عللتح سواط مضه عتدلصمطحون) .بمنطففي8 عسوسمارم0م]) (1981) د 
عوط اجالوايع اللنا 
تند علهامرمطتج:) .ممما راعذ لدم عمجمل ١١6/2:‏ ومممم ماسم عن[ا له :840/5 (1983) تتس لدت 
مدعو جللووع للدرنآ كتمسللل] مسعطسوك :الآ ,عالتولرو امع 
للها .مم5 ممصبط اط ضيؤىي ك4 تع خط عمتعناءل[ رو ععناءتجذا +2 (1902) 16١‏ .مول 
ع0 كلقن توتلمل 
جوع “زوع لتنا علهلا تصمه2) .معحفط مك3 ربماكتاط و لعمم) هرم و0 +71 (1953) .ل .مع حمل 
عتحو0ا -تبو]؟ امعحني1 :مماعهم.ء] ,كام ل .رموممعماتباظ امم +77 (1962) سد 
تتلاتن نكمم حاط .دمن ذومسارن ه داممط +111 :ارمامتلط إن سمط 7/1 (1992) .ل 1ل معمعل 
اولع 
اإداحء لا ماسم .دو_ونعاء1 معامط +21 (1858) .11 دولتسعل 
بامتتحدنآ عى معللخ ععروء2) تحدمءدمآ ,اعمط عقا مر هماهت (1935) .81 .8 .0 دمل 
قططدالهنا تستدحم.] ,كلم 2 .ماقلء! عا بمم تعس ما وآ (1932-3) 8 ,ممسحطمل 
تصنأ معالف تدملجرم.1 .مسا رز جوماملعرظ 71 (1969) .ةك بآ .ممسسممطامل 
أماناسبمصبطط انه عمسم ءاها؟ أمملد سه معط بك علادة !]ا مم2 «إامسكلا 1. (1991) .ا ..] .سمعسطمل 
ووموظ بالوع لملا عولصناصية:) تعوالكداحمة:) .نعط 
بللواحفظ 1١.‏ انا .سوا أممنث ] ها «منلما 1/1 4م دسمتعراعظ أوارمةي0 (1873) .5 ,تمكسطمل 
0 ل 
ححمظا عه معط نلدن) .معواعسها] مك ةعلط زه اا نحي مانس | 197) الكل لممعسطمل 
ممعوظ امعان ] سسمطلسدظ كك حن 8 .مموموبطط متسل سي اسلا بمؤلا. +21 ١981‏ ) 
كنال أملمة اسه أمءناناوظ ا بفوممطا. صا تم طملي8 إن ععصل أماعمة عط (1989) لج ا.سصممل 
نصملءكاكا امسا 
للع ادكه ) معدم [ .روواوعط أناتاظط اذقالل لظ ل تس ةبوناط0 صوق 993 ) 
عد يتدضسولتاهة) أن اجللسوع تلص ] تلدت) عاعطعظ دتعوملة اسه اسيك (1905) “1 .8 يجعبمل 
:9 رونوز لم2 "حممكتلج:آ ممتوتاعظ ممخييط ليرد فس (1979) :1.1 وعصمل 
8:2 لإصسسماقاط معسرلن) إن امعو 'تسجلمد لآ نس سحطلمن ]5 امرادييت زل98ل) 
0 نماي أعماما. مالآ لو يلاك عتامبممسم) 1. «سو واد أنه متك ز1900) 
معمممصرظ الكت سنا لعنمعوججة :[3 اجكسحاصد؟) ,معتل | ماتمنلاة قنم 840 
.ادمتفسصة سه عدرمسظاط صل جعنعسيك امتطلكاسسظ أن حاط تعلق كن (1974) عل أكك اال سمل 
:7 اعد 7:1 .اذاطللااق ءادمع 
لتحي [ .9 .انآ .ناماا ألماعلام) .نم تصوعة ] عقلماأم) عا له صوعرا!. 71 ركة19) .0 .:) .عصسل 
لظ سدوعظ عه مولم سكا 
لد سنوعظ ع عقلء نم1 تتماحم[ .ايمك هن زو لمعك دس ملا سعلملا. ((190) د 
تلاملضصت. 1 .18 ]6[ .اهلا لعاعملام) .ععساات!آ كنعءجماامعسعلد عقا «تامفسذد ع7 )١1977(‏ 
لد ممععظ اعصة عولع كنم 
انحط سموعط مقلع انما سمعسمل ,ابمط عا معه رومام عوط (1978) ١‏ 
للخ اتوك للفأكدم] ,ننم نلعاو .معط .رمملا رق198) 
لبد سووعظ ين عمل انظ تمماعجمآ عامس عا عسممن) أمديم1. با ماسر (1905) 
لتدللتتسعدلط ماحم 1[ عاب فر معط :اعج0 إن لاطا ريط ر1986) .1 ,تمداطحط 
عنهاذ كلكا اوسدطلك .©ه١]‏ 1400/6 عرلا لو «ازوعهات 116 :مسروية. ر1986) .ل لآ .مسمطةدرساجكظ 
كد82 علروكلا حملة أن جاتحم كلمت 
اره١ا‏ حملا أن للكمعكلونا منماك ككل جسحطلخ .رهومام ريط كلظ إن مماؤعونظ 716 (1987) 
تحرط 
ل'املامسادحظ اسح سعتعظ تعوعكا عل اعد اممطاعك منمجظ عط]" ر2لاه1) 2 :1 .ستامجكر 
:15 ععحمة مع لل) أو« ضاق ««مادمطظ 


التنوير الآتي من الشرق 


أو جالدع ونا عاماة كعكلا جمدطلخ ع مععطل هبه رمع( 1 «معل. بن مم8 وم لإمى (1993) ر.ل») 
ووع21 ج92 ملل 
عصتلئع5 تتطء12 حمل ربغرزودم/اطظ سماى || همه 8001١‏ زا198) راع ) .لوا .عاد 
تجاتدء كتمل] اسواء0) عملا معلا ,وتواممة. أمناومنماااظ ممم «سءنععاا ر(1978) زله) :1 .5 .عادكا 
سينا 
ال فالتحمعه 1ح تسمادم] .]رذ !١‏ عا كه ابلهنا ع( لصم معطا و اأعنط 716 (1885) .1؟ .5 .وومااف]آ1 
للوالتتصع د1١‏ تاعسمط .مم8 لبه بدن 00 (1995) .12 .سصمعي] 
عصستطت؟ اا حن كك .نظ مسرم( 77 (1959) .ل .ممع ظآ 
ار ل«ة|[ مك0 عرذا ذلتمعاما كم1)0/زال ل بميزوسط علستظ مسلط و دارملا +11 (1972) .) 1 اللممفتعط 
مطتتوصع8 تطصم حك دمص عحلط .ميك اما مبروط ملا 
نحده)ددم] .درمتوزاعال «مامط 4ه لبون عل أبم/ان 1 تسء نطلا مح م علوبميهة (0ا198) .لا .عمك[1 
.كتلاه » 
متمد أوذمات) فهجه متلبملن) مل فبعلان16 جه حومناءم للها :طامط عم0 رو اترزمك 2/6 (1989) 
م د0١‏ عمال 
عة صعالة :صعاكسماط .عن المماءىم لم !]ا إه معع2:10 عادمك :7نماارةدلن) 474 «روز0لعرظ (1963) هآ كا وسكا 
الأخكددتآ 
حى لكآ) املظ «مارمط +2 . لامكا بدعامن1ط! عحلا عه! عنطاظ ادنط لظ ح عععط عل' ز1992) 
20 الوعان5 
بأدعتدع5 حم ك) اواطللي8 امارمظ عط . عسعبظ ادعوععظ .امو :حنطلاسظ لعومهوظ" (1991) سه 
:27 
قوع تروط تنتوع2 .متتادراعلداتطط ينمتا مط بوك0 +11 (1990) .81 .ل مسمهمفائط 
ا ل كعنناعا لابه .الكل زامامط .امراءةاق 3 ده ورووئط (1996) ركلء) .ل 2 .عمطسها عمد 8 بومعطلاءرم 
جوع8 عرولا نعلا أله لالع حصنا عنماك ككل اوإسددالة .اجعابوسللء 
0 عذا أبامها عملنانالك معمتاستسلن) زه «معمى مم1 1. مسطا. 0/5 .١١‏ (1983) 8 معااتئك] 
1 فلتو لحامآ .نامزو ةا 11 
5011 لداءع نآ :دمحم ] ,/مطم8ل || 0م دنناما +71 (1960) .ل بع[ اجعوي[ 
تددن ددم] .مهماما مضدمن) علا :دممتودامظ 4أدذ١ا‏ نه مانن لارنا] (1960) .1 معصع]ا 
011 حدرع) ناما 
جلتادالك .ععءمماهة آ-صولل لابه «وفرافل8 جز عط نوبط 4أرذاآ .ععوظ عمدرط (1992) زاله) .ل .لديا 
دعو علروئلا معلل اه اوم طصنا غنود تكلل 
«الدةان سالط ,مال علا عبوواوقط زه كطاوط عدومنع ةا !١ ١74‏ ذا فجه «اتمم ام (1987) للء) .لآ .وصتك] 
.حمتلاه0) :مملجحمآ ,سر طمدظ اده 
تجم)عاطده3آ] لسكا حىا! .وونعبامظ موع«زطن) فاه طناهناءاررل) (1987) .ل وصطط© اده .لط ودنع 
]0 اا اعتامظ ع[ا ]و «مناوماءءط +11 عنراظ أهذما» 1. (1993) (حلء) .لآ .اعطعديظ. اسه .11 موتك 
5031 تالحم[ ,دممزونام 45اجت١آ‏ ما 
الاوتناطتطاكآ سما #إجهأا صسمما ؤنووندم (1986) زقلء) .ل .مسحمصسالمكة أده .8 متعم 
6 
.10603 إن 'ومادزلط علا و أم«ممر .“1اأوكا محتاكعط:) )ه دسختالتطترمصرد ع1" (1953) 1 2[ .طعمها 
111 
اتتمموط أن موععظ الو سنآ تساسامسمطخا .معنرتك مساعئتممل ' عنررؤاما ما معووظ (1957) - - 
قوع80 مووعلطن) له جرحت طلم ل] :موعتن) عوممظ ره يدنظملا عن ان ونوا (1970) سس 
وجدعنتد!؟) أأه جالع وتنا :مومعتطت) .2 علظ .2 اما مممسط له عس«تاملد3 عا سا منعك. (1977) 
النخنانا 
:5]..ادة || فته اممط :بأزوده/: 2‏ 'ودنطصتطط] لمعملط حك دون" ر19953) هآ .لظ اما 
كنتهادع!) :للعصاصه] ,كصمورا؟ ره اسم [اموظ |6 ١آ‏ عانتلمعرط ع7 (1987) .0) باعافف تلآ 
ال كالوكظ مم8 توابملمروظ ودمعك. مهاءبوزماط (1988) (قلع) .ظ ,طعيم10 امه ال 2) ممصص1 
ومع جالكع كلملا موعععصصط :لل مماععست ”1 ربإزوحما لظ مام رمميدومي) 
تعملتتطصددة) عمؤسط ره كمناءتحمك :اعمط +[| ده |١111‏ علاسمصممظ وه (1992) 30 اطحدمآ 
عوعن اجتمرع سنا عملءعطصد) 
محعتطك ع2 انوا 1 انمنممال لدم عنامنووط ([198) .51 كلظ مآ 
الا تتم دم هممظاصم انم 0نم أمعنماكتلط جما تعانمامعائط الهاانتررار)- نما ترما (ناع) (1991) .جز 8 مم1 
حعالعلة بطما عمد 


ببليوغر افيا 


لصح عامهن) .ل .لآ زا دسمتاقاخصةع) أكدة دمأ عنام طخس[ ,مرت بره ععمزرم |] (1994) علا .0 ,عتسطتع]1 
. خننا00) برعجر() :.1!] .عللدد ضآ ,(دلء) ممصعدم8 

عمد جللدمم1لط لمسفدلة تلسمامدط ومع -طامععتطواظ صل مسستمدقك تقصمن' (1968) .8 ,ععائعا 
2 ناآ همه اعمط 'وإؤودمان2 ,'دسعماعظ لواعوك 

لمع اهدنكا .دعا. إن مازددم خط-ماضيامن) +[ا لمعه «متممصمقط «ومفويظ (1967) (لء) .1 .ل .ممعدعمه] 
' الداط-عع ومع :لل ,115نا 

11 أم ماعط معت جم 1. 11 , '6اماك عغلها8 آه معخنطة امد عونا عط1" (1992) .11 .31 .عصدما 
07:2 

ععالءلادن1] :ممصصآ .جاعزا إه امن عناعم1 7 -صمة. 1 رويط (1994) © .1ل ,عسمتحما 

ؤوعع2 جالووء الرنا لكدمل<0) :لول ,ام اا ءطا ممه برماءم (1993) .8 .وزسمآ 

طاده5 :للا .عالتحولموسامظ مضه عامل سعطءدن) .رابك أبسسظ- ممم 4م تيلظ معيرلك (1987) .5 ,أطونآ 
ووعع جاتورعطزول] كتمصتلاآً 

تنو سمجعسآ تمماعدصما ,عتموكظ ع(ا ددمل جه «مفلمعاءتجطنا ما نووز 8:00 (887]) لى بعنتاانف1] 

ةاتصعة1ظ! :دتملصمآ ,اذ ١آ‏ همه ادمع «منونامغا إه «ررماوزظ 4 (1968) :1 دنا 
لاتحم عأحرصسءط” نصملهمآ ,دمانم) ممه منضطط ع «مالهةناتن) انةلللب8 نه ء«الفضظ +1 7 (1973) -. 

عخطلاةتدمحمهة) د لطاع[ رةه عسدو عوط أن عوءء حلول] كامتره معد ع1“ (1982) 81.-13١‏ ,نهآ 
,انغاا له اعمط 'رأؤمدم):2 ,جلك 

المع ة!:) :لعما() .عاذي ءمعط1. مه له أد«رطمامعءط +11 :«جارم مط (1980) :15 .5-.18 رمآ 
جوعع2 

3 مأعوضة ,'اع<131” أن عنةن) ع1 تمسوتلدومع1ة0) عوى مولل: (1994) .5 ,12 .ععمم1آ 

:مي كنات .اتاعنهمامن) ملعن «واراففيظ /ه «إيقك 11 :وللقفه8 علا زو صماه© (1995) (لهم) سح 
.5و21 ويوء لدان أت جاتومع الملا 

1١‏ لإمهطلق .معااد لم8 عل همه أكتر) م77 (1987) زدال») .© .5 بعالعاع انظ ألدد .5 .8 ,معرم1آ 
جدعع2 ليولا وعلط أأه بإاووعطونا عنقاك 

كنتطتره11؟ كمطمل :8110 .عتمصتالد8 .دمعلا ته ورماوتظ عط ات وروورع (1948) .0 الى ارمزع حصا 
مومع لللووع ترآ 

للعصعه) 3١‏ ,معمطكاآ كسناملم ع0 لزائرظ 0ه طأصط عصته16 معنت ([199) .[ عصم1آ1 
مودعم اوالويت طرتا] 

لدأقع10 أن عسوناتر؟) فسمجمطجلط 4 تسمتكساكدموعء<1 كه عسسحةان) غ11" (1987) .(1 بزمآ 
:27 ساورب أمعااضوكماةط أمدمناهمجاطط 

عاقلا سمت .معحد1] حعا3 .«اومدماتبلظ بنطامممطردم) «١‏ اياي 1 ««از/امط-ووة. (1988]) مسد 
ددعو بالورع الآ 

511101 عه عتنصة) عأجملا حلا ,«ؤمم! 7 )ناموما:1. (1969) خا ,عطابد] 

ووع6 جالع تتونا عدر تمعسحرعظ الئل ونم م/لمسررظ 199:4) ,لآ .موجاآ 

:43 ,اىم|! امام اأدمط «روإزوعم نل ,دمتعي امسووعن2آ1 ييه مس جهيودل: (19935) :15 .1 ااءداطحاة 

ناآ هه اممط أضدده!::/ , 'حسعتط لظ مده أمتاكا .5 :1" (1952) .8 11 بجرطسسدم 8310 

دددك .عمماك لإمليظ إه كه ]١‏ عتمم :ممداماى أوناسعوظ +71 (ا198) زال) عث .لآ ,اأمصضء 3112 
حم عن اعمط :اد ,معستسوظ 

3 ,كم |ا 0انه أمظ 'وإضودم(20 , 'ملتصة جد!ل د81 أنه سحتسمحاتصجط: (1982) :1 بع الظ 31 

اعت طعهاظ :ماحم 1 ,متماحمظ مم ةاناررا مج ما روورأللا8 (19:28) .ى .لآ عنجمعطعدلاة 

عاقع شقلا تعائعداعسحاط امك عبذا فهه تيمم 1 وماعتلط :«عزامله07 (1995) 1ط .ل ,عتممعظءملة 
دوعو الدع اول 

كوع2 اجاتدوع حتررنا مك0 تجصمظ عصه1] .مسن ره عمودمط سملم ا] (1989) .0) ,كدعىنطعدكح 

١٠)‏ ممه اقصط ررإؤزوعم/ز:ي .*0او1516 أعع1ط1! أمظ مدة)' (1953) 2 ل اجعمسصتخاء81 

كا ل[ امعاخا بواء لط لبد دروالوسرمد ما ممعم كم «متوناع 1 «امعتصطماءه م2[ م«صواط (1985) .ل رعحلط 
بكوءد© (2هلالمتصني_ه سروت 

.«دالدمد2 :.ادن) باع طمعظ ,لإمد ده 110/0 ,معصل عه غارة اا (1991) ٠‏ 

تمدع مها؟) تلنتو1»:() ,عبملممؤوعد إه «رازمعم::/2 +21 (1987) .8 ,ععودلا 

جوعع2 لكوع اونا عناص تمتط0 ,عناءجدلد] ععللا .ملسلل عرزا ده موصم2 (1986) .1 .دادااهد1اطة 

-آاالك 480 7410715[ .كام مالفال تماملعالك وتميسط (1991) (قالء) .5 ,متمقل8ة أعصد كل ,تستاصعلتج81 
فامططتصهط؟ بسحدكظ .محمظ .«مئ/نرومل 


التنوير الآتي من الشرق 


تلتوأعتدم. 1 ,طنط سمه جرومامعد نا .مومنعممل «ممممسط-ملهما ,و رمم بل (1989) © .ل هاداد 
.توكأءن1! يك وعتصدطآ 
7/6 .'لتكتطلءكاعسظ آه توصك عطخ صل جتعلمموست!ط لصن كع ابعبعصعع1ط' (1986) .0) ال ,ملءلد ملل 
انض ووعته؟ مم8 كأ اولظ «مادوط 
تلحو ع2 تععل عجالمه كا انحط ره ماعم ملا ع1 )١981(‏ .11آ ممتممعوملة 
مال مطصمن) ا علاهيما ه121 كه اليه[ 13 «منعك. مت كه إموط (1995) زعلم) :1 .1 .وعحصكة مسد ال ذلك 
جدع10 ملعملا مع لا أن الدع ادا ماما الا رسددالة .رإضمدمارمر 
هاده اعمط «بأزوعهان ,"جطرمخصاتطاط اععءدت) صذ تومختطللءت8 امعد لسحتسمصتط' 19547) 3 الى اممكة 
ا سيان 
للكاالاص) ‏ بألممانلهاطا علا ه١1‏ اطاط و جمنمعكظ ماوق ع7 (1970) زالم) .ل 28 الامناسد1ة 
جوع توازورء لصتا عمل ساحصةد:) تععءتطحمةة) 
ا له د«منازعم اناا« تادعملل ره مملالء نمع +7 (1982) .2) .كسدتلائحا امد .ل 8 بالمحاصسحلة 
101 تتتعحسم 1 .امصهماطعتاوط روه مها ملا مز أمامذاآ 
التتناهدء2 تللكنه تخا تمحسه1طآ .عنما ممصاط 'إه بوعل ممع +11 1973(1) .ك حماعدلخ 
ملظ اممعندلط عاموئ١ا‏ حعالا ,لؤوعم/تظ بامجممسم) (1926) 2 .اعونن()-ررموجد1ح 
باعص +«زامممعاممن) ‏ ا لإزمدمانظ أوءنانامما. (1985) .آ .ل تسمقطك ممه لظ .8 بلامانداذح 
لع الطاععءاننن]1 
اوضق ننه 1 .ملافاطل دك عوط عمراءلملة 1. عست (1946) عذ .آ طعتع دماح 
حطموظ عتحدظ علمملا مومعلاع ,معومااظ (1958) ملامظ رجملح 
3011 .كتلقعا كنآ كل نه عع مالظ ماكظ. ادم جدع عنامي لالط ك عو فامظ (1996) المقطصتعظ حملا 
.ع عنما نسماعصما! بخعطبوط .) نحط جمدو اجتقاصءمعاصمصق د طعتح 
أممامللك جما طالن مما ءعابهمن) («١‏ 14[ كدرما|امط مال جما فس عدعمبط) 216 (1856) :1 :1 هلمعل 
ععأءلظ ‏ للتتصك نسماعدم 1 ,«وةممنتسجم ك1 لاجم عمطماكتومل .وسااعلا بدوإزوحما نر 
حت ل“ .مننوهاه101 :للف لعسال ل :دم لممطباعاءى (1992) زقلء) ..] .1 بعدمه1ة سد .ل 0[ امععلد 
جدععط امتلنسجط تارملا 
جح0ط كت هامطعد نوعتحئ) ,ومنل ماءملم' ا زه بسماطمطظ +11 :اناا عنا هسه عوط )١985(‏ ..1 .ل.حنطعاح 
جوع اجالومع طول] مععاوع رط مول :.1[]آ لماكسيو اكع ,روزي (1964) .1ل اجادهن] -سدعلمل8 
ال عاتملا جع ,تماكملل «ي. لمم تلطا (1961) :1 .ممصملل 
امكل 'جطدرنوماتطط لمعمملة وأمدية :2 اتوك سل مختطلليسظ أه ععماط عط]” ر1995) .81 .ل سسذاعطء ناح 
36 در أزهدمااناط 
)دلا تحسم لمآ .عامط اناج إن ترداردط 71176 (1858) .ل.ءالئتة 
تاطمنده1' .23 .املا ,/أثاا اماي وبامل /ه نتاه١!‏ لماءم|/م) 716 ,'جتعداد! و: (1977) .5 بل .النلح 
دمع مالهنه 1 أن نجلل ءطتدت] 
تنه ةعتحاةت) ,عنس 1 «علملل ها ماوع ذاة مكل مادم كماغل مععتزر) 2/6 (1985)  )2.‏ باتسستمطلدة 
جدع2 جالعوء طلسطا دلوجهآ 
6 حطاعظ ناف عتامموسمن) م ١‏ موسووعامظا ك4 :اللي همه مأكجاعلا.  )1981(‏ تجاذلاة 
ةا 
اضه لم8 بز ملذل أمساتجمى له ىت«موطا ع1 نكم «ااممط قم «انامسقى (1991) «] اللعطعتللة 
ودعو أاكتاسه8 بطرملا مط نمم اول 
عرلا وا عطاوظ اتماتمط همه مماذمًا] تبج طللنظ «ماء16 1 همه «ومام بوط كعمسي (1986) .1 مستسحعدوكلد 
تملك ك1 تحنم جيم 1[ ارمملط 
ذا هانه الول نايلط انه اهنود طانم تت احعارومن) 185 جه روماه (1889) .لخأ .حصيدالئكاعمعتملة 
لادلا تحتمأعحم] .جاسماكعم) لانم أكمطارم) 
بورع تدصاكددمآ .زالء) معطلمت .81 .ل .سوم (1958) عل .ظ 1ه عدون سسلة 
جالوع تتلا صماءعصلمظ نزل8 مماءعسلط ,نعلا همه امعط واممعماتبا (1946) زلء) عله )١.‏ عروملد 
تجتنا 
تالس أمدصمط .مق !ا ممسسرامبظ ل ععنمعلدمنا "عم :أؤموماتاظ ام ٠١]-ادمط‏ فصمع؟. +71 (1949) 
تلدحولط له عر اجبالدوع سسا 
لئاط أن جمعوط جالمعطلت] اسلساممه1آ ر/ؤمعماتتظ ما آتيمظ بر وكوك (1951) (رلع) 
تللنالعصه1] .عملابن) هه «رإزوده! عدعيومم2 إه كامناامعحط :لصتالا مسممر +11 (1967) (.لء) 
المح[ إن وجعوط جاتو كلرات] 


ببليوغرافيا 


أن فوط جتتوع لزنا املسامصه1] ىذا اسه اعمط أعبشتطلما علا إن نم5 +11 (190084) (.لى) 
للكت ] 
معو اجللجرع ردنا عولاتبطدصد:) تعمل تطحصةة) هدم 1 همه مقط عع لوبعد (1989) كلا محملل 
حصلء1] تصمههت©) نصمادم ] مم0 عامط (198) .ل .8 .معطتلئة)- ملح 
حك لام نط1 علا إن ددروم0 اماع اماما «رومامءل! عددمم)ا لو دونه +27 (981!) 1١‏ 0 بعددم1خ 
١1‏ 
180 تمص[ عنما 8 . طافت دممتمدممهم) تامسجم م6 ها #مقل ر455ل) .8 .سحالسكة 
01 كلم 
ححع”! لالص طصنا لعمل<2) تلمما0) ١ ١‏ .امنا ,اومطظ ع( زه ماممظ 4معم3 (1879) حداة "[ علاناة 
برعع؟2) جمفتصعدم] :صماحم 1 .ممتعاعل كرو ععصمة؟. ميلا وا كلوط (1893) سه 
كالح كلليل] تتاسامجيه1] ,لمك صر لمعك م1 2 :دتمم عزدم) فده حتسؤعط (1977) .(1 ,مللععسسطة 
موحد[ أو ووعوط 
0 كلل0تاهريت ممعم لدعستان:) أن عن لعبطاصطآ غط) تعنونه1 أمنزعماوسة: (ر1978) 
8 ااا 0م أكمعا «ر/ؤمرماناث2 , "سكتصدعبطده:) أن مسمتتماءمم عع اضط ناص طبع ممم 
تضعاوع كا أدج عدعصلا)) أن ععنعسكدرت) عط نيه وعتامنس5 امعععظ مصوة< (1979) 
.04+ .كمعل] زه «مواكتلط عا إه أمدمر ,"جرماوتطط لنسععلاعنسآ 
1+ .دممل1 إن ددمادفلط مط زه أمعلمال ,'جداصهوملتاط عحعصتط0 عه عطعديدسطءاج1ة' ر980١)‏ 
لالتامحه ةط .«وماوم3 له ع0 +(/ 00م «مطلمله«««م6 ع1 اتنومل :ةانقل عنتمت (1989) سه 
المداط] أن ممعرظ اجالويء لزلرلآ 
مكلك فخاتب العلل عا إن تساي ل تمد 800 إن ««ازمدمان!ظ أمدم) +71 (1955) .1 .1 ,تطلخ 
لصتا عة عالق عصرمءة) تمماعرره.] 
عسامتخا لخ تعلعع5 ننتماكسم] بومناميي0 عبهط/1١آ‏ مملدء71 (1953-65) .2 الأنس1ة 
نعاقتصسصاع8 تححمان1' .ميك بمعاعيلاك ع( فجم الوه (1965) .ىه سمدلة 
:مأذ )0‏ .««اممدم/1! عدمم 6 «م/ماسط )!١972(‏ (كالك) .ث رإفمسدآط أاضد لى ,كدعدات 
0ق 
اتيج مك١‏ :تمتوجظ .ويب ونم عامغ! (1981) .5 ,مانواة 
لوط مموعظ ع عيلعلانم] تسمعصم] ,دمعال لو كتلط متام نعزردمن) كه (1975) .11 املد 
تطاع0آ .«عاعتهمام) لسر اموي [ه «مممعمظ #اره ودماط معط مقاط 776 (1983) الى رجاعصدتم 
بووع21 الوط طنط رماع 
عتعال١ا‏ ماركا حك .اعاوانلملاط ره جومام بوط +11 :0 (1971) .ظ 8 ,صل اجوع2) ديه .0 ,مزسمسملح 
جالومع طن ] علولا صحرهة) معحجماط معلا لصللء «معتمسبك علا مره نعم هم ]١‏ (1967) 8 ب طحدلح 
نا 
ملدع لاطا كذكا لمكتل حاط ئراط اماع صم وسوط ره دماحقلط 41. عصاملا. زو داراو +11 رو198) 
عر اللجسينن5ز 11 أن 
لناكلا يا تلتمعحرم 1 .تملك معلمل!. كه كتكتن) أمناازؤك ةق عملها. مم سكا (1990) .11 .5 وحولخ 
11 
عملتسطارصةة) تعمل تتناسدت) ١٠١‏ .لها .ممنل) سس بمممجتاست) اسم على (1951) .ل .تسمطلععل م 
مومعو لحت كتريل] 
لالفع كلن] عملمباصهة) تعوءتطصسدت) .2 .املا ,مضل جم سأامحناامن لم ممعي (ا195]) مسب 


0 

ة دعالخ ععنه») تدهاحجدم] .ااا فجه انمطظ لم3 لمم معدملعك :اممنام77 0سمن) +21 (وفة9] ) 
امتطلرن] 

ة تعالة عودسءة) صما .ناآ نه ادمط «عمعععط عنروماه121 :ذمعى «موط عنم !١‏ (إدا1969) 
ترآ 


تسمللمع!. معدم ره انمادمعفاط1 هك «مماطن) جا «متامحتابستن) ررم ععاعك مارورلك 216 (19780]) عه 
.(978]ا يك .:) سمتسمظ ععد) عولءتطاصدةت) ممعوط تجتروع طرونآ عملعطاصح؟) ,كام دنم1 أمموجب0 
مه ندايماتأقطل هسه «تموماطا .كد س«ماملاا جما عناءءم) موموالن) 1. :126 لو نادملا ع1 (1979) 
قلطا له تنظ عط عما ععتتصت:ة) استقخطائتء1 تممأعدحصآ .رومامة 2 
تعد تللتوم دمحم عمط ونوا مع 2 (1972) .ل .تسسصمللعم لل 
سحت .لله له «متاعييل) )ذا مده «سعتأمصاط ععرمتووامغ :دمة1 اسهد (1991) عه .8 ,سوا ءلا 
.خددتصل مع :مل تدرمك]ل 


التنوير الآتي من الشرق 


“تبأزوعماظ عومدنطل) /ه أم«عور “جطمموملئط2 لاعمكا د كة مسكتسدنء ظصه" (1994) .0 .2 بعلاقعلدر 
:21 
لتنوطء”)1 نتطكته كانه مدند 1 ,اعدران)-اصا +11 لصة بكامف! مثا [ه ا(أهنانم2 (د1968) 1 ,عطعدمء تلم 
.ع مقطالا تعلرو١‏ بب حك ,عمسم ما ]17 +77 (ط1968) -- 
بسنالا بلحملا" بم 1 ,مايق دروم +77 (1974) ل 
لتنومع8 تطخت ناكل صمح 2د 1] ,ممط مععظ (1979) سس 
للععماعوا!8 :لهه):0) ,«موتس ءاهجوو نسعطاء ا 1 11 (1993) .0) ,كتعمل 
ةللتحصعد11] عمسا نمع لا باىم١]‏ قده اممظ إه عدتاءم1 ل 176 (1946) .0 .5 ؟1 ,ممعطمولكم 
لداععة01) :لعه] :0 ,كممناه «ماصحط أمءنطؤمده!:8 (1981) .] ,عاعنعملا 
.كك ةآلا .دتماحمظ ,0ذاه/07[/ زه «ومامطكيوط 41. «ار(عهنا ذا مدتولامم) (1993) :15 ٠/١‏ ,اجمزمل 0 
.13 لطتسصملك 
آه تدع تملا عنماة 115 بجمعطلق ,ددا اللن8 مل مسلط همه وجاوعاملة ووعوظ (1982) .5 ,دتل0© 
جوعو لوو بعل 
ععننهاذلوع1 أن دعترمائتلط كمه ميهد «عا/وطي3 تععزطن5 علا عصتع مععظ' (1988) .1 .سمامد0"11) 
,مالسا «منعو ا «ململاال . 'دنحث ادتمماه0) مد 
عع 10 :دعلممآ ,متمنام8 ما طبظ (1979) 8 .1 وعخاه 
مان هلا تعدجد1آ عط جواؤمدماة«!ظ ماهمل صا رامى +71 (1964) 16 :1 .مدع0© 
مكوعم2 تجلاع ازردنا منط0) :مندا0) ,كمعطعه ,وأصدما!!8 وواعمط ما وعرلمعمرهما. «جاءء١!‏ (1975) - 
وعووعع8 بإاتووء طاصنا لعند مده تحملممة ,1م !١‏ مجه اعمط كراءى عط مجه «وإهودم/ ةط (ح1987) 
مخط0) :متطا() كصعطط ابلهيهط 1 انما ا-اممط ما وروكيظ :رازمده!:80 عرطظ 780 (1987) د 
اموعع2 اطإالووع اللاناآ 
منطن) :منطن) ,كمعداكظ ,/ئغ!آ همه اتمظ له كعمد كه كرهاا +3 ا همه انمه ادتجلد طلم (1989) سب 
قوعم اولزوارع للصل] 
«لامم 1غ ١6‏ انك مكل 10/أ4ه171 أمنابممسماطظ +71 (1990) (كالمع) .كى .لماعك أمصة .0 ,ترماختحمء 
كوعء2 لم0١‏ حعلل أو اوالومع امنا ع5 20١15‏ سوطلق 
امال" مادملا حمل[ وديم ءوودم) مسلط كرو طون 21:6 (1974) (لء) يط 1 ستعا حم 
ععوع8 اكناوععةظآ ارما علا بوتمسدياماءدومن) و رهماه :اعوط 7/6 (1977) سب 
بح 11 اللو ااكجاط زه ممق عدا لو تك زأهه1 مقاعرمماجمن) 4. :اءع١آ‏ هه افمط ارون :ارا (1957) .1 .0060 
لتلا 81 روكلا 
اخنط لظ دعت تج برجومعد!1” الذاوء2) أن و«مختتدترصره© ذز (1989) .1 وسقطة) أنه .© 1 بعووط 
,دنومام رو كدعو فكحة. أن كادرع 010 
العتتتعا1 :تجتنجاوع لفطك .«كيمة1 ره تاماك +21 (1991) .31 معتصلوط 
.خذام عط 1" :دعل صمآ .مهل معن عا همه طاصمةائرط) ]0 «وتلوبواضحطظ مل مها ه ق«اصم) (1993) سد 
.كدع 2 اكتلنيوط علوملا حأظ عيومامطط درمنهناء باط 2 (1978) .1 تيوط 
خدء] اكتلدوط عتده؟ حل رى مسلط مده ,أاتقط ,لطا زده1979) 
هلآ دنه سملنمئتاعءل8 د تاعدادظ ان ععحنهةط1 عغط) صذ بمكتادعساط آه للحلة عغط1" (ا1979) اسه 
9 كال )ورهن .عن وعاماما 
الا تجحتطلهة ,جمتهنامط مدمد) ها تعأعههتزؤك. +تاءرمونجم) تمصططا عره واترزى 116 (1995) .ل تعتروط 
ودع علرولا حملا له اجالووء طللنا عاقاك 
لدع دان) تلعصاء:(2) .عرمووط 0م تممعيومظ (1984) .لآ ,انتاموط 
اتتمطواط أه مومعو تدوع طلول] تمااساوصده1] ,اتزهيم 1 جماكك همه مومع لمظ (1987) بلء) .0 .عامط 
جوعع وجدعتط:) كه الوم تنا تميودعنان) نلعم[ 1 مماكك فده علععداءثا. (1991) زلم) د 
20 اتامطتقسمل تتتمل حصا .يرصنع ما «مءلوراتط مك (1934) .2) .1ل وعاموط 
.تتم أعحاذ تممقدجما .ممهاظ مسامدمدم) (1962) .0) عامستسصوط 
12ل للهة) :تماعصصآ ,اعمط عدا «مجراناهنا :عامذعط موالعورلن +27 (19604) -- 
:ا املعع8 ,«ماطلفس8 متلملة م «ستسصتجعط ره تعمنطط :««رةالللب8 م بمجرما] (1979) عا .لآ ,اننوط 
ووعم© 011165 ة0صنطط سدلكت :لدت 
لجأعسهحا ,تم طللي8 ما تابط دما ههه ؤإنا دق« كزه اتنامععك ,8 :لأمددا. عام (1970) 155 ,مسلمط 
تجاعاع50 دونو عتاطبظ )كنطاك س8 
ضاكة لمتادعاءن) :.لهن) لإءاعطيعظ ,كعدكموءدسن) و ععن عق م فرمهة1 (1985) .خآ خآ عل ملاعم 
عه ععمنحدطآا دملا حملا .ل ا] انه اعمط كى اسمعكوم) (1976) .0) ,لاع يدن اعد .2 لظ معنملاء5 
كنا 


ببليوغرافيا 


غط) ذنن) اانملائل جد أله عمدتسدطءةث صعلأءزا ع1" ز1985) 2 الل ملطعيط لأعه .1خ ال لمم 
:33 .اك ١آ‏ همه أممط :وإزمومانط2 , دعنعية5 عنلصآ اامناظ .5 :1 أن عمسي التمولك 

58):1 تتدملصه[ .ميك عنمل ع[ ما مهاننا أمعناتن) 1. :111/6 عورم (1940) .آذ تحضسمال 

«علرة. .'أمذتدعمدرة وععلمصاده8 4 تمحتطتتووه0) عمد صسعتطلمظ' (1995) ل معط 
16 .ااطزودها 82 

تحتو .740 [-640 1) ممصمظ م عون إزمكمااتاع اأبىم | ع4 مسجم ما اه عصان مل (1932) ١١‏ ,أمداط 
لعطاص عن 

خحدل تسد صحظ لملتاه1ط تنطاء12 ,جل د جإصمدماتياظ /ه درماعقلظ أوامم) (1979) زكالن) )م .© ل رغاماط 

تحتواعددت. [ .مفوسط ارا كعمالل اتام هناها قله انتمل له "مسالط كه :اط ممرا. +21 )197١(‏ ا بخمطقتلمط 
ع مل 11 

:)52 تلماسما .جهمام! 1 همه عصماعى و ةعمال +11 :0]رةاآ ع0 ر6ة198) .ل.عحنم طعستطامط 

عه عدج 1[ بعكملا عجن آل بزعارمعوعطق1 م/ كبااسعمط «تمثر اموق ةازيلة و بررماءةظ 776 (1968) .11 .1 متعاموط 
حم 

110 مم١‏ 1ك عماء ملل موعمارلن (1982) .51 امع لارمظط 

,اد || فابه انمط «رأزمدم(ظ . 'حصممختا١ا‏ بمعاحدظ أده سدطلاعظ عامتء1ة' (ت196) .ل بحلاءعئنمط 

الحاطل-عع لمعو :لآ ,ذالناة) موصي لوص ,كعنطؤمدماة/ ا منلدط زه ددم ةانومم ضوع (1963) .لآ عامط 

اختتصع1 أدج أوتط نظ حا منج كلايد لمعملطة ممتعغطاملط' (1994) .10 .سنصية ره لووط 
14 رام ١١ا‏ هم اممط «ربإؤزمدمل(2 .'وعتطاظا 

313 م111 هه ررماعلط ."حك ب«وتامندم ١*0‏ (1995) .ن) بطمهادءط 

.للمللتسعج1 ١‏ علس حعلظ .يومسترهائظ اك الاق ه كاه «وتطفضاظ زه معم«روات (1928) .8 .ل نوعط 

تجتناطحنا0[ :.ككتلطق ,عتفسات5 مساك ,يونن م8 ممءتموسيك (1979) .5 .© ملمتطاععط 

سال ان عنعماواطط عمط رمال :دممران) له ابره م070 (198:1) .1 ,وتععدعا5ة أعسه .1آ .عستوميعكط 
ارم" :نمءدرمآ 

اللعحجد: ) :مماعصمآ ,1 إه كلعمة. :رووامعظ قمه ««واسفدزط (1992) .1 عسقط 

انط أنه ماعط ناععاآ عرلا همه عمة. (1986) (زدالءء) .ل .8 بوعلظ مدلا قمد .ل .0) بوالتم لاط 
خكدهظاآ دده :) :عسولا عنسلا , جوز/ه ماما كه عها. ١١‏ سمل 

تحت عتما .ممليلن) أمدمةاتل مل دا جرم اامرهمات لمهم عمق تمناوال أمميها +11 (1985) تتمبتج تدع كا نيك 
بتصاعط جحومه 

.]|1 1[ لانم ملظ برا مدر إن "نوما «نا ل :«بتع لاملل وتم «وت/م ع0 (1995) وسصتتصم هات .دده 
جوعع8 ببالوع لصتا علندآ] تستخاسط 

المع تصنأ لمل:0) :لعملء0) ,اليوط 1 سملت 1١‏ لانم دممزهراعظ معاممظ (1939) .5 سمسصطحك امطءح8 
جدع م2 

ع1 لاب عا نه عاطم عا مه معاي اءنا] -برمط ز968|) رخلم) لل .اأعافدن ابد 1١‏ 8 .سزحك 
.مازتلا 5لامتاعد] ل :عجدا 

مثآ يخ عالق ععلمء) ممما كانممسن) إن أمام8ط 1. :امآ دعه اعمط (1939) .لظ 8 ,مدآ 

اتتدحهكآ تتطاء2آ1 .نم1 بلاط عنأا أيه امعط .ل [١١‏ (1990) بك .تيل ستصويخع 

لطاااعن) اللاتعاباوئط عا اط تاعهالمن) علاتقانك سم أعنناءماعاال :مزومط اسه ممصن (1925) ع رس العم 
اد ستجوعظ مكرما 

كام معنا ألما طاقن ولعمى أعنوملا عبوزاممططعاء3 رفقذل) زلء أعقة خصصع) .ل .جلأممعظ 
.لالط سمتاهاذ نكم جضج8 

ددوعح! تممه .نارهط مامالل ب عت«قعقط تلصلا علا سس عسعهملا (1932) لح .1 .ملسممطعنظ 
نكما 

خوء رط لمضولاط ع1 رملا جعلة ,اا عمست رمع (1983) .خش .دهكاخطعت8 

.5:4 :ه10 دومامزه«/ 1 'لزو5 بامسمدظ ' (199)0) .لخ .دمكاقطعرك] 

لولمه لط علمهلا حلا عال5 لننه دلاول بمافمط عمصنلاد إن عط +21 (1981) عل لل ب اموعرميك] 

تل لءاأوحصتتدرك .ابلينه 1 هسك «ه مضا كا 4ه مار زه راؤمده!:!2 +/7 (1970) .(1آ ,عترعي] 
اك ة تيوط 1 

50 ممصمل .معط م72 ن م2 (1979) .ل سممستطام8] 

كتتته]' تمملسمآ .سعاكل كن عنوناعط ل ءالا فته عزومط (1988) .ل محصتلم]1 

بالفعكةة) تصسماعدصمآ .منلوجط عل علا إن عاومظ (1950) .8 ,أمصهلام] 

0 افمط “بأؤوحماق لط .تعدخ معنلا ما أذعكا عط ماعط أخمظظ غطء مدت" (1987) .© ,صمكام] 
لحرن ويا 


الحنوير الآتي من الشرق 


الؤعكمل و 7027011قك مك :ممتش) م ارمقامحتاسةن) فاه معنمايا. عابوطى 7736 (1978) .ى .0) .صفصمظ 
للامقطلع ]5 ععن) دوعر تولتوى طلونآا عمل عطصدت) تعولتصطممهن) ,كلم 2 ,16 أدسية0) 5ر30 
.(1978 ل 
,(382-1773 [) مساط) ما كاقيعمل 776 جاءأ] واءماطة ارمع (1988) (قالء) .8 .8 ,0 لم .ط© .0) رسفصمكظ. 
مودعم اتوع الملا داوجم1 :ممدعنطت) 
.ماله اأسان) عخممارلن) ١ه‏ وما عصومظ «رمممؤممادما «ممنط) له موواتم8 (1990) (60) .5 2 ,تررم 
.جوع قتصعره1ةلد0) أو اجالتوع اكلوتا :للدت يماع ع8 
للإؤودماتاط .'ععوععء101 ادعمسادن) صة باالهدسمنه8. أو معزلا أو معط ذا (1992) .1 بوعم] 
4+ ام 0م امصط 
ب'لطعتتصط ]1 عوعصنطن) امعنوجد[0 صز وعتامسية' (1979) زولع) .1 .8 بمممتطعك أدج لط .اسمتصعءوم8 
,انمو اا م11 إن تإ7ملمع 4 ترم عتمم 1. عا كه أم مول 
ععطة؟ عه تعطدط دمحما عننانن)- عناصم مثا له مدتكملة +77 (1970) :1 للخعدمظ 
مك اع هل عه ملعاتحج!)51 :دملحم.1 .مممسط ره عدندمم1 ا +11 (1963) عل .(1آ .اممسصسعونهك] 
عمجن[ عولط أت جللسع كترات] تعصو©ا ععولا جوتامماط ئيمواء8ه (1984) (00) .5 هآ معصنتمك] 
م22 
عن ععالء انظ تصماصمآا ,ممعك سن نومام لوط علاءتممصطط بوماوظ «جم 070 (1976) .ل .سفحمكظ 
أسدظ مدوف]1 
ماوع )ع طالاعة )501611 اه الاكتصهاءبكمه:) أن )عممصطآ عطل” (1915) .11 .4 .ستمطءمداحمظ 
.1:5 لام اجمي0) اعمط رمط +11 .عمط 
لكا :كتموط .عداط) | ا «نمطامل (1972) .0 ارما 
كا ضذ ,اسحتط مس8 أنه جساكنة1 عط) دل بسجتصمتواعوء؟! أده ححستطة (1980) 5 1١‏ وموسعكا 
بتعجة1 تللمكتاما الفط ماوزاة !1 ن تنهجدملط ان عسات انتال لظ (كلع) .ام ل هجممححاحظ 
.منتطللآ عت معالك تصملمم] ليه بعال جه سهدت !] معادمط (69ا19) .ل 8 معطلدك 
جرع تططاده حح اصح تحاط .«سناميممم0 (1985) .ا .تدك 
للالاوا أمعناتز) .'قتفانتواءعانا واجوملودرمتطامة لععتصملهن:) عط معوععمعظ* زكم9ل) 
1 
اخساست كك عن مللجطة) تحمس[ .بماممطط ممه )مانت رمقوولن 
“لإأنزوده/ة:/ظ أمء تلم . 'للوة اسمسصايظ طغتحد مع تحمس[ سخ عالت أعصه جلحتلسعم): زاكعولل 
65 
لتدهنء2 تلاس دل سمسضحظ لمحت الى حم د طنتحن سرزمم 0 رذكفن 
تجلاع لامكا تاحصم 1[ .سمنوزامظ ختط 4نره ملل ع7 7 (1895) .8 .ل عمتحانل-اصتدك 
تلمك ةدردن )0‏ لأمعناعروعط1 م :نملادم ادمع الك عضن ممتححرلء1ة (1982) ال كتالنك 
5ف .وروما ماسر 
ذنال ١ ١‏ نفاادعلدن) رماونامال لم تمطصن نا واد ل تنامعل[ :)8:00 1912) .لظ .وعمسسيج 
:داجما عطا]' .مءضمظ كرو 0م11 تامدك علا زه تمتاكعني0) || ههه «ستحملل (1977) .1ه العاجطيه 
1 الاك كلسة ملك 
تالونونأءال إو 'تتماراك . 'دصكتأمصم نولا مدعسدجرجل له حعثم عط]" 19931 .© .8 باتقطعك 
وأممدما: (1978) ك١‏ .سحتصطاوط اكبيد (آ ستصد»ة .كذ ملز .1 ,صملف .تخمظ .نل تواتك 
«مممممط فهه .تماطا .نابل مله[ له «مكتيممسمن) أماتن) كد :اذأ 1١‏ ««رإومدما /ادمط 
للع حاعهاظ بلعملا( ) .ربامزودماراط 
كوعع”!1 متسعهاتله0) أه ورمع سستا :لدت يج اء لظ .حو مم2 (1993) .ل عجرطتداء5 
لطعتعظ تاماعد ردلا .مهذا فس مكامومممليووط 01923 .11 على (0) ,مالصطاعك 
100161[ تطسلا حا جاه 3 ,ابوناملصعمبمء مه ]/17آ دم 6/0 ]١‏ ع2 (964[) له مبامطدفترصتاعه 
مصعم0 :.[1[ .عالدذ هآ .«معمعظ أماءتزل5ى له ماواعساظ عرلا كه اممط اامصسوط ما «0 (ح191) 
60 
بتمعدععها؟ ) تلداءجد) ,حلب د ,ممعصسمق امم فنرم مومممظ زدا؟ 197) 
افمط 'ربإزودملةراظ . 'مستلسصهادعلصنا لستسسحتاط أنه سمناعدرعظ عه معوععلءع]: (1970) .0) س5 
00 م١1‏ 0ممه 
جالو لتنا ععامعطتصدة) تتدماجم] ,منملل لمه مسلد تعلط ئ امزال (909|) .كل سععصتاء سك 
لكالا 
.عصاعتن'آ' تدصت [ ممنضتم11 +امعما:ية. دمط (1931) .11 .ل .جتلطاعك 
عناكجطم تمده آ .ايك مقن /أمبرت (192:1) 1 با سعراعمسسطف5 


ببليوغر افيا 


165ل) :ممتوعط كا .كومتهنامل و نوت أماامفمععمه 17 77 (1984) "1 مممساعك 

بالامعامصتا. امه الوط 11 :مضل أمامؤوط (1967) رجلء) .0) .الغطعة لقة ظ ,يمسمصمصعسطكك 
الأداعدت2 :للمأعدما ,نمام اام 

انظ +[ 4هم 016 إن “ممم 180[ اعزوسط «مءمعدنامم1 أعنم 0 1/6 (1981) .8ه ب,طمخصطاعك 
جوع اجالووع طونآ ملطاحصينات:) عارولا نحن ك8 ,1680-1880 

حمع دوعلا :.دججاا .سسماحوظ ,اسعمزما م[ كا أيهم اطهدرمر! 1 اهمها (1936) ذ معما نط5 

.ختلصيت1]2 تلع سجاحطلك] .عمسن م اسه أءاأممظ م حاتجي أصه بسلا (1890) ةم مم5 

باندط تتدوعظ عن ععاع انمآ تدماعصم] بمارة١!‏ أمعتتواط علا دا بلومفهصنظ (1983) .851 ادعك 

[و اناسمناسمظ كلار6 ا عذأا تصدجر د ذ0آ ت«ولةسباط عبرمعجاء1 إن «عو2 +7 (1993) رلء) .11 .1 ععدعدك 
نه ) صعد() :.1لآ ,عالدك ها .893 ! عكمموان 1 

693 | معمنل) .عاصممط |1٠61‏ بائمط علط :نمم عامط لو اسدمه ]جم[ 110:45 م776 (1995) سس 
ووع © الدع كلون] متتدنلنآ :.مسل ,رماوستصممول8 

10ةاء متم "دب ةاتمطاتم انام ) أنه عأككمان) «صمزنه/0 لط (1981) زجلء) .لا .1 طكاؤكا أنه .18 0[ ,متتمدداك 
.عالت لهك سمخ 

تالآ .عالدك 1 .1/6) فمممعواظ مدا زه كمهمبهط سعلعاا :81/8) أمعموسا +11 (1985) .ل .ا ,عدسملادك 
اانهة) دعم ز) 

لعو عن 13 :تمامصمآ .رماط 4. -سنهةال م«ناميوؤيوم) (1986) 

'الأناوص] “كلاد تفصتده:) ‏ لة #جتادرمعقلتطاط ويوعجوملا نج وعتمقل مسقتلائكا' (1987) .51 ممطك 

,اناا هلجم انما «بأزدكماابلظ 
ماعط تنا معدت[ .مالظ عتمه1 («١‏ «مد6 |1 «انعص ملاظ عامممنععوظ (94؟١)‏ 

جوع اجازوع للرت] 


.للتالتحصت هلط مس1 رومامطروط انملظ ذا «م قوراط بك (1979) عل آ مكلتك 

مع عالعحننخ]ظ بخلعوط يعكامستيل غان مل (1885) .ا رممسصلك 

)10 تاماوصتداجة١ا!‏ ضيوس) انصمابلويط علا با بووضظ كزه كنع70م2) علا مهم ورترة (1990) .60 .تمستك 
بلمتعط] باعموعدعظ 15ج() منتتوداحصسسد] 

ب#تميدتاآ فاط اصن عوالماستمقط «منعتا به معط مك ممعي له م15 +71 (1957) .1ط .5 لكآ دك 
ألد1طآ عه ممتممهطن) نارين 

تتنترنهو! تأملجتعللى معلل لاجم ممم :مسرلن) امك سر عمصوى (1995) زل») .لاا ستل 

أعدون12 تعنرهك؟ا حن للا بابمع0 مرا ممه رتعم3 ع7 (1977) ,(1 تداك 

اللعدد] .ممم اسن) «ملاآ زمه ممسط عرلا نه «متعنامظ «جهودامء/1 فلمموظ (1981) .لظا ممه 
.حستاله:» 

د للتسنجلة تصملهه. 1.1 نمه مام متموتقل) اسه لظ (1992) 

لأعدوجه:) تسماده] .ماط عم عل إن أمظ (لاة!؟!) “ا .لآ .انك 

انلا مط زم "ماس حاعوظ .5) .1 حتف اأمعغصجات ]1 امعتومامعظ درخق حول مو1” (1972) .11 .ل .تلمك 
النلل- فط نلة .ذكلتائ) لمتسع اها جوواوعطا له .مراع .لاطا مه حسمناء ماله :مه م6 

:ا .وده مدا . 'لاعذ هون للاعذه عط نه عطعكماعلله اديه اسمنتتامية' 444 ) ]1 ل طاتتصك 

بممتوزام إن وناك متاومزسن) عرزا اسه طاتفط ومادء 1 لاناا م نومعطة 981) .:) ال للطتنسك 
لتحت هلط نمسا 

بالعتتعلط تإساداف الأمداة .منميل مه «عنطلوميظ (1992) .ل وستتلاعدصة 

تممطي تساك تجعحيه] تومامعط اسه 'ملمضصززك ما حصتحط وس العلل سمطمزهاك ردالاوفكل لم) 

1 

4ن | ما بناماعاط ما نص ما وعتررة. سوط (1993) رزجللم) .لظ لل ,حسورمة1] اعصة 0 .1 بمسروامك 
.ماع تاء ااا عه تتمتصسصا تمتها راؤومائط 

1 عالدنا حسنوستاطلوظ تععوء سرط-حث-كلخ عسل ول ء عنم )1 (989 ١!‏ سبش عسسطاة ودوك 
ال 

نذا مآ «ملمسال عا سر مستممعلط!. إن ممعم 116 :مم) كإن لول (1991) .© بلفتم مجك 
ختلاه: )مسلط تلوت .ممعم سوط 

لكآ متطحراءلخلتطلظ .مصمظط أماا- اعمط تمماعظ إه معني ع2 (1178) زلء) .1ه وسسضيرك 
امعو اجللعع تلحنا عاناك تدده كترم 

الل0تنام لط تفبقطلص كد )-5" نهمل اولظ رهذ9!) ا بجامتمطعططعرة 
لمطلمحطد وكل1 ١‏ لتتتحتاظ تحمسجهك .منت زا اوطلل8 علا زه جه تاطعدم) ع1 2 (1968) - 


التنوير الآني من الشرق 


الاتمط علط . أسسخنط مس8 معي امه معهموعاءك1]1 با عتخرطجممه81ة ممه امسلذ: رقا ل معطااعيك 
11:1 زوع ع5 حن لا ) ادا 8 

لآ عامل علاسك؟ا جما .مملاين- تعاصمنا عا فس وصارعط عملم ج1974 .ل طدلء د عدص الئك 

حل داع تئة[:) تتم ل:0) .016 مهمه مدمجمانانتا تايط +71 (1959) خا دعاماة 

مامعصتطم س1 ,عالتحطاعحل؟ .عجميممل!. مموناظ كه م3 1. :وم مسط ر197) لآ نئة 

ننس ماعل 'متحوم العملا متاعصطت عط كه خدهلعهاءمدزععام] تسد : (1993) 1 .8 اللعسسوة 
3:2 اناءظ «ونادادان) 

ددع مهدعت!ن) له جتلدءحلصنآ :ومودعتطت) .ممط تلوط رو ءامإمرلع ع7 (199؛ .5 ,ترايت 

باأنن ع0 عز[ا سه نامغطل .8 [١١‏ اوقاط .3 :1 .مصشظ محط «د«ستمواملا زه «اررظ مزل (1993) ..آ .عامسنة 
جوع جاتو لونلا الععيين) ١‏ الل 1ه المسلة 

عدا «تمط :مانهمله: ره طامءظ ()199) .2 ١1.‏ موتطااء1ظ مد 18 2 معاعتصظ .8 ال ططه© .مل نامتك 
:)5 تحدم ندم ] ,منوماه؟2 ره عع ع( ها مننهوامها!. رن عول. 

0فه املظ 00 اطاط وملسي إه ساك ك4 «رازمدها :7 بوزلمسعو/يسه77 (1983) كه ال بعطهل 
المحتدكط أن موموظ لجع كتنت] ماس امصماط 

للدم طلسملا ع ك3 ,ويورياظ ماعلا عر[ هذه مارفا (1980) .51 ,غودااد ل" 

دوعر عزو حلول] عولسطصتة) تعمل تساحصهن) ,مل مهم ناعم را جلمم,0 786 (419:58 ك0 الضدل 

جم عه ععدرعة1آ عونا نحن ,كمتهماملنوط أمسدمضوده77 (5 601010197 :1 .0) ذل 

5 لمكا .5 كماجهآ1 .0) تنفسادة) .ةد وذ امتاتئووععه8 أه وعتتلمط عا1” (1992) .0) مماجدل" 
بتتهاء تلو ,ررم ةاتوومعم 1 كرو ععاامط عا مهم تسكتام لاطا رحالع) تمملذكا لح يبه ععلتاء عمسم 
ودعو اجالدع لتنا ممع عمط ليج 

ختطلاه:) تممعجم] ملل ره ممع سمبعراظ 21 (958!) 8 .ستاعحطة) عل اسمطالت1 

.نار 010 «رمعمعنتط عاإزادمء3 كه كم[ 3000 «مسطن زه نهم 716 (199[1) .1 بماحرصصعل 
انملظ ادمإعريم] 

ادم تماط ,عكر ولمتامستتصجحظ منعنوعكا علا به ع تمعس”طاصط عجعستط:)' (1943) ادك .ودسل 
7:0 انم اناي 10/02 إن أمم امل 

الللتتطنانكه1] تدمل دب لآ مسرم نم١[‏ ىك (1961) .12 .1] .سنا 

التحظ تصعلكام. 1 ارتب لبه اولظ (1993) 8 م اجالمسطا 

للمإفعتصظ ‏ :لي .مماعصسقضط ,116 /ه «ماباموارلظ (ممه) +21 (1991) عم 182 المسضسطلل 
جمعوط لالس لوا 

اهلعل اسم «تتامننمان-ارمظ مبتؤسط وضطتك ع2 ركفل (حالم) ةم المحم[ اسه .40 دطاكل 
عواعع انفكا معدم 

متطئصساه!) اوكا حك .تسنمنايظ لاصلا ل ناسساط عا مه نامل 9603| 8 اتعتالكك 
حدعن”آ1 الالجت تطلت1 

اللعتجد! سنن 1 .ل اليظ بع ع2 951 [) .ن) محجستسال1 

انأهناها! 1 عصظ ها شافط أن .مقط .تسةامصممام!. نعط سسصاطم رب (93؟|) 1 تحوسرماوسل 
عومر الالح تنا أسصد] [ حمدكط عولعطصة ) 

.“[أهاحدن: ) تلمعصم] .مموممط ممم ونك. 9057| ) .لآ لمعخسيصسل 

جدعع8 جالومف حاط ] أنول<0) تمصم] .لمر مه صمممج نم (1948) حل معدطاينون1 

نم1 اللتتكدناسا .عنوم لم121 دمتوراء 0ط - ماعل عن 1 :)0 علا لات موماوظ باك | ) الل عمد 

]1 سما .ماملسلل عا و عامجا وس مرا 7 عل 1 947 ]) .ن) عمسلل 

اتعلن |آ ع(ا 0 تؤتأدماسى زه إزوعمافلع ع[ا اسه بررازهكمانتاظ عبتوبوضصم) (1990) 8 على امل 
ممعرظ اجللجء اتنا مسمل؟2) عاسكا حك .مسرقهة١.‏ و مالم تإماط 

.عكلء انمآ تلتمعصم[ ب«دناهظمام) له .عملم مارو .بروناونهم 0 (944 1 ) .5 بق امسلل 

:ايآ .سماعصتحصمماظ ,8441-1913 ل مالظ ات ابوط مءتمسك +21 1992) عه ]1 .لععطل 
جومم الالومعتلدر] مسمتكسسا 

اختطخص هلظ تطح حك بك ص بن 994 1) لط احملرحا 

4 ععالماعى نانجومنا :نلا لءالمفصسط 73 (1941) .ا .عدم أنه .نآ .تمدترتصمطظ1 .ل 1 مملعمكا 
جوف 5111 تكجدل]طة “ملتاسةئ:) عمتمفط مممسلطل 

خألامتسطدل اأعسصدك تسممتعتافظ أود حتست] م بسمختلمادت رعسم سوط (ل199) ى بحأساجما 
3:0 رأماويل) أمانتلمعدسمرط «معامها. . مدت تعض 

لللكتعكتل | اسملجحد) عاجمكا حك .توموامل سنا وس سواماملءمعنصسط' ممما رتتكل 

0ن 


ببليوغرافيا 


دكا حى ك3 .مما بن ماقا أدناة:8 لمم «لناز ضممانا نانودمن) أو نمادملا. 1989 .:) .سمط تحسو كك 
بقوعع8 اجللعوعطتدنا متطصسساهة) 

انتج 0) تكانه17 ,دمموبج وما عند أمووط (196:3) علطم لالظ .ععتدتاملا 

الالز كلد أمظ ١ا‏ مابولظ عرلا سمط :مالسل إن ايمرا 1 عالاكثاموصرئا +71 (1970) 2 خآ كما 
بأمقلما تجنداصنظ 

تحدم ] .انمالهتعمممنا ننه أعمبلممن) [ه كتصمرماط نادم ١آ‏ نرم أحمظ لو رهاز مط +11 (1957) .8 ,بذكا 
.مستا عن سمعالخ عم 

ملت || عا له عمي مرا علا هاده «ازمدمء! 1 ««ووطام8 كذ اممماظ م«موماط (1993) 8 .ممجسستطمذكا 
.داعو كا يي ععءم5 بتمعاصم]1 بم 

و1 011 :.أهن) .معد كوا مجك اي انم عاض امناو .مي أمظ (19359) .ى .عؤكا 

لتنتهوء تلللمن سول مدآ .)نأا مم اعمط جؤومرامط يبظ (1973) سح 

.كته ) تعدر2) :.!!آ .عالدك هآ .لوعصاءةاطماكط اسع0 +21 (1976) .ل .طداعكا 

عوط معطا ع1 تعاعوئلا حك" اسونهة 1 00م «مدتردماءبكرسن) :مدنرن) و نموا +71 (1951) .31 ععطعئكا 

ع1 طمملا حعكة .بسونطلوبظ لجه «ستسفصتاط و حهماءتعمى +11 نمتلاط ه «موناء8 786 (1958) سس 
عوط مم1 

ملمطتادصمهاك :مدل ,سماحمظ .رازم هماه 4. تعمبر (1987) .0) سطعكا 

|| اسم انمط وإزمعه/ بل . 'اوعنذا يدنه أحدظ ,2اذة) عداكآ” (1954) 2 ,ومزطككلا 

أن جالجع طتللا :مومعنتطت) .كم اءبزمامط «ماغلآ ذا 0ه منقعراط. أوزالضيدظ 712 (1968) .0 .ممطاءكا 
عوط مووعندا) 

هصن الفالماسعط عناكمنة) .بانلا تحط :طامماادط) إن عام «منعظ 21 (1941) .مه .تضسطاءكا 
خنون]"آ تحابصد طاصتل ا ,سمنءةآ ممتاضمطة 

نح 38 رهم اوباسوظ 116 انمع جا كومنامبماضاط :5ه ١ا‏ علا إن ونطاءع1ا. +11 (1979) رلء) .ل ,مداع كا 
لف ا عمطء5 :علوملا 

وساوعاط علا أنه زوم ناامطليوظ وا عءمم ضرا ناا تامط تابملط عا واتصلمية. (1983) للم) سمه 
بالسلطتسممطك :جمدلط ,ماحم ,منطمناه/ 2 

)داع عد !!) نأنيه|<2) ,عزاماته عل اء كإه 'رهو/|ماعريظ +116 (1987) زلءع) عت .11 .ادعلا 

خدن 0[ صامرعنج1:) تلجها<() ,اسمر2) عا جه «ب/نزودمانباظ نامعن «رارمط (1971) سآ .1خ ,معلا 

11ل بحجد1ة .عببلتتطاحصد:) ,كورطا اا مامد انام هده اطعانه/1 موميوجمصا (1956) .هآ .8 لرم»اكا 
لتنا 

1101م جلأوع نالآ امعتنادره«ملتطط صق خصعيع لكآ أده سحتطلء لظ مخصعاحوظ' (1979) 8 ,لمم حعتكا 
120 ا.زوعتمة من ذ!) )80075 «معادمطظ 117 

اكفاك .تساففظ .عحملمسظ س0 غمه ««وتفسسظ #ترازمروماملظ +1 (1985) (.ل0») .خط زعداائكا 
يك 

:101/5163 )ذا( ) 0 77014/07161011 (1986) زجلن) 2 (1[ بصمحمحظ أصه ال معامصظ ..ط معطاتكا 
لهذا لتمخط؟ تحسمتحمظ كتمسموام ملل ده كاير نزاو أزسمادمن) 4م أهصم امسوم 

اكع تتطصع5 علدا حك حلم 2 .مم لوط +/11:040. 11 (1083) 1١:‏ .5 ,دحصهذلاتككا 

بتتتقطاكنا!1 .تن اممصرماط «مصهم) ا وتقاط و أمعاءا 11 عمجمل أمءنااطط كل (1964) ..1] .لذ ,دددالئكا 
كد20 الالتعللد] مطامط :نال 

1ن 'اللكستصط 1 معفعاجدظ اسه ععوء5 ممستلل “تكله ممستكة صمظط" ١‏ (1982) .8 ,لرمكلئكا 
الك 2010 

كناكم لع دجلا ادع تسمل .ملاع رمغلا نس متعك (1990) رجاله) .2 الى بطصسظ لد كك بخ ملحتكا 
ووعع8 ولو رلا 

اناج 1[ تدعو متم عابدأمكطة. إن اناي علو بمزاممن) 4. ««بوةادصع2 أمانعج0 (1957) لا بخ .اعوملنتكا 
حوعم الورة لصتا علذة :سم 

مجنو للكت انآ فللطلصصساهت) لمكا عمال روصمهمممن) معوماءع1ظ 11 (1991) رل») .1 مامكا 

+ 'مسعتلساط أت عورالجط:) عط عععمسمعوط وعطصسطة©) لاكسظ8' (1988) :)2 .غ1 .لممكا 
.189 ماصم) انمتاكاسانا 

الأخغددهة) نمنتكلة: ) .عي معد ع2 (1919) بمملدحة عسطدك جدناج) .) .ل ,علمعلموكا 
تادعسدن) تمدع كط ممم عم 0/جن لآ +77 (1966) - 

معو جللدعع تر ] لتملسهاك تلدث) .لاسمكصسف5 .صمائزلل عمس را ب«عة اليه (1971) 1 .ة عنطوتكاا 

لهك ودح بسساموظ8ظ مم١‏ حعل3 ,لأمصمك «تصاط رز :وتلل كه ماعرزصاط (1957) .8 ,عداوتؤكا 

معو عتدمعاموعة تسمتطصقظ انمماكصط) له ممم هما (19966) .5 .مها 


التنوير الآتي من الشرقا 


المللتصعنآط محم[ .دهع يمارا مه عنمعككط 961ل .85 ١١ل‏ .موعلا 
.كتحة0آ]-اتجلط :مادم ] ربط أن عتمرظ روأبسعملا .8 .21 1952) رلم) .31 .ز) سك 
عمه1] وصمط عسهلآ .عامط اط مطل قتممناوتملت نسم تاعس (1983) .12 .ل .عسسا 
ومعوط الج تلنا يمس 
عهاعلننها مامح1 .لعلآ علا فم جرماءتلط عنناتاآ جمنومام راطا عننرا] 40ل) .1 عيصنوكا 
ععطحجآ بجوم ] .خممنع اباط إن ««مدتجلماسم) عرزا صز تمححظ بيك ندعنها 2 ميرد بل ر1958) .:) خآ معصطعةم7 
معطط عن 
نم16 لبه معلل سيان مماممظ مز عمو ممسن) معلل -اسنؤى امه مالملا (1963) 
امكل عة مره 1ط لمكا حنكة نام 
مدع صمعوععدان) تدملء() ,ناموط رن عم لمم امامل 1 علرمعرتا أنسمارمعده) (1970) 
اخستلاتة) تصملصه.] .من مومعمى 00 )1971١‏ 
أمعاضنا . تتوعاكا عل لإن وعرظ عط) صل فصتطة) سعيلع0 عل اه طضاة مطل غ58 1) أعودم] وسشطكي 
ش 131 سواط 
ععان(1 :)78 للتمطدد«آ .اذا لمه اط .نتمم سمل رتممائط :دموسا +[ا هده مه 116 (1992) 
060 
تع العلا لوكا جلا كمعمل املاظ معساط) لهم نمام | بمعممعط مويرم كل رذ99!) .:) معام 
دعر لوث كلرنا سماععدية8 :[إ2 .جسماءعستوط ,منااجل زه دمنإزهكماة 2 5 )١‏ .ل تاعسسصاكي 
تتماكجمآ ,عرظ مم8 علا لون مماممة0 مك تنعاتملا! قل الآ واضعصمط علط (1979) .2) تساك 
انا 





جي. جي. كلارك 
* رئيس قسم «تاريخ الأفكار» جامعة كنفستون - لندن. 
* عمل بالتدريس في جامعة سنغافورة. 
* مؤلف كتاب «يونغ والفكر الشرقي». 
* أشرف على تحرير مجموعة «يونغ والشرق. 


المترجم في سطور 


شوقي جلال 
* من مواليد ٠١‏ أكتوبر ١971١‏ القاهرة. 
* عضو المجلس الأعلى للثقافة بالقاهرة ‏ لجنة الترجمة ‏ منذ عام 15845. 
* عضو المجلس الأعلى للمعهد العالي العربي للترجمة ‏ جامعة الدول 
العريية ‏ الجزائر. 
* عضو المجلس الأعلى للثقافة بالقاهرة ‏ لجنة قاموس علم النفس - 
في السبعينيات. 
* له اثنا عشر مؤلفاء من بينها: العقل الأمريكي يفكرء التراث والتاريخ, 
الفكر العريي وسوسيولوجيا الفشلء الترجمة في العالم العريي: الواقع 
والتحدي. المجتمع المدني وثقافة الإصلاح. ورؤية نقدية للفكر العربي. 
* له أوراق بحث في ندوات ومؤتمرات ومقالات ثقافية فكرية في الصحف 
والمجلات العربية. 
* له أكثر من ٠0‏ كتابا مترجماء منها: المسيح يصلب من جديد (رواية 
نيكوس كازانتزاكس) والثقافات وقيم التقدم (مجموعة من العلماء). 
* ترجم لسلسلة «عالم المعرفة» عددا من الكتب منها: أفريقيا في عصر 
التحول الاجتماعىء العالم بعد مائتي عام. تشكيل العقل الحديث. بنية الثورات 
العلمية؛ الآلة قوة وسلطة: لماذا ينفرد الإنسان بالثقافة5: التنين الأكبر. بعيدا 
عن اليسار واليمين. التثمية حرية؛ جغرافية الفكرء والثقافة والمعرفة البشرية. 
كما راجع ترجمة عدد من كتب السلسلة أيضا. 

يا 


.كس حصذا الكتاب 


استطراد واستكمال لما ذهب إليه إدوارد سعيد عام ١980‏ 
في كتابه المهم «الاستشراق». وإذا كان كتاب إدوارد سعيد قد 
افتصر على دور ومدلول الاستشراق كعامل هيمنة للإمبريالية 
في الشرق العربي؛ فإن كتاب «التنوير الآتي من الشرق» يحدثا 
عن الاستشراق في الهند والصين واليابان» ولا ينفي الكتاب دور 
لامي كتراق كعافل شكيقة دل يعتكرك الات وما الم خديد3 
وجوهرية. 

يقدم المؤلف دراسة بانورامية لعملية التفاعل والتأتير 
الثقافي المتبادل بين فكر الفرب على مدى خمسة قرون منذ 
عصنو التهضة:وحدن دوهن هذا ونين فلشفات ودناناك وأ فكاة 
الشرق الأقصى. ويستشهد بوقائع التاريخ والنصوص والسيّر 
الذاتية: ليوضح تأثير الشرق في الفلسفة وعلم النفس والدين 
والتراث الفكري الفربي الحديث بعامة. وكيف كان فكر الشرق 
حافزا للغرب لإجراء استبصار نقدي ذاتي. واستحداث كثير من 
النظريات والمباحت العلمية. وإفراز كثير من الجمعيات 
والحوارات الفكرية والدينية. ويفند ادعاءات الغرب بأنه؛ على 
الرغم من العولمة. غير مدين بشيء للشرق. 

الكتاب محاولة لفهم الدلالة الأعمق لتيار تاريخ «أفكار 
الغرب»..بقلم مفكر موسوعي مختص بتاريخ الأفكار. ويمثل 
بذلك مدخلا مهما لكل دارسي التاريخ والفلسفة وعلم النفس 
والأديان المقارنة. وكل من يلتمس سبيلا لفهم تطور الفكر 
الحديث في الغرب وتفاعله مع الشرق. 
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